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INTRODUZIONE 
 
 Nel presente lavoro, si esaminano le monete bilingui - con legende in arabo e 
sanscrito - coniate agli inizi dell'XI secolo da Maḥmūd di Ghazna (971–1030), 
principale esponente della dinastia ghaznavide, e sovrano di un impero che si estende 
dall'Iran fino al Sind e al Punjab.  
 Nonostante queste monete abbiano attirato l'attenzione di diversi studiosi - 
primo fra tutti Edward Thomas, nel XIX secolo - non esiste alcuna monografia che 
esamini il loro specifico contesto di produzione e di circolazione, e che allo stesso 
tempo analizzi in modo approfondito e dettagliato le legende. È quindi ancora attuale 
l'invito espresso da P.L. Gupta nel 1961: «The coins of the Gaznavid rulers of the 
Punjab and of the Arab Governors of Sindh remained more or less where C.J. Rodgers 
and E.Thomas had left in their respective field [...] what is known today about the 
coinage of these two series is meagre. Much attention is needed to them...»1. 
 L'obiettivo della presente ricerca è quello di indagare il significato numismatico 
e storico delle monete in questione, inquadrandole all'interno della produzione 
numismatica dell'epoca, e analizzando il meccanismo di traduzione delle legende 
dall'arabo al sanscrito.  
 
 Grazie al Contributo dell'Università di Pisa per la Tesi all'Estero (anno 2013), 
ho avuto la possibilità di soggiornare a Mumbai, India, tra il mese di Gennaio e il mese 
di Marzo 2014. In questo periodo, ho svolto attività di studio e ricerca presso il Dinesh 
Mody Institute for Numismatics and Archaeology, sede del Master of Arts in 
Numismatics and Archaeology dell'Università di Mumbai, sotto la supervisione del 
Prof. Mahesh A. Kalra. Nella biblioteca di questo Istituto, in quella del Prince of Wales 
Museum di Mumbai, e negli archivi dell'Indian Institute of Research in Numismatic 
Studies (IIRNS) di Nashik, ho raccolto il materiale bibliografico necessario alla stesura 
della tesi. In queste biblioteche specializzate ho infatti avuto accesso a numerosi testi 
relativi alla numismatica indiana e islamica di epoca medievale, e alla storia dell'impero 
ghaznavide. Inoltre, ho avuto la possibilità di osservare le monete esposte presso le 
collezioni museali e di studiare alcuni materiali numismatici nella loro riproduzione 
                                                           
1
 P.L. Gupta, A Survey of Indian Numismatography (Muhammadan Coinage), in "JNSI", Vol. 
23, 1961, pp. 57-58. 
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fotografica. Infine, ho partecipato a una serie di attività accademiche organizzate 
dall'Istituto, tra cui un seminario relativo alla scrittura śāradā, che è quella utilizzata 
nelle legende in sanscrito delle monete bilingui di Maḥmūd di Ghazna. 
 
 Si è privilegiato un taglio storico-cronologico, per cui i primi tre capitoli 
servono a presentare una sorta di visione d'insieme, all'interno della quale inserire per 
gradi l'esame delle monete bilingui di Maḥmūd di Ghazna.  
 Nel primo capitolo, dopo aver discusso alcune definizioni e questioni 
preliminari, si sono volute ripercorrere le origini della numismatica islamica. 
L'aggettivo "islamico" è da intendersi come «un termine parallelo a romano o 
bizantino», nel senso che con esso non si fa riferimento in senso stretto alla sola 
religione islamica, ma anche e soprattutto all'impero e alla civiltà legati ad essa2. 
Attraverso esempi concreti, si sono messi in luce i meccanismi di tradizione, 
innovazione e imitazione, così frequenti in ambito numismatico. In particolare, si è 
fatto riferimento alla riforma monetaria di ˁAbd al-Malik, perchè segna la nascita di 
quei nominali che saranno in uso per secoli in gran parte del mondo islamico.  
 Fin dal primo capitolo, si è cercato di leggere le monete in relazione a 
particolari fattori culturali, economici e politici. Questo tipo di approccio è stato 
particolarmente utile per ricostruire un quadro completo di quello che era il panorama 
numismatico contemporaneo alla nascita e all'affermazione dell'impero ghaznavide. 
 Nel secondo capitolo, dopo aver individuato le principali caratteristiche storico-
politiche dell'epoca abbaside, si sono prese in considerazione le prime monete coniate 
da Maḥmūd di Ghazna in Asia Centrale, in modo da esaminare l'attitudine del sovrano 
nei confronti del mezzo numismatico.  
 Il terzo capitolo è dedicato all'espansione dei Ghaznavidi nel Subcontinente. In 
particolare, si è discusso dei rapporti dei sovrani di Ghazna con la dinastia indiana degli 
Hindu-Shahi, e del loro incontro con la tipologia monetaria più diffusa e imitata 
dell'area, quella del "toro e cavaliere". 
                                                           
2
 Cfr. S. Heidemann, The Standing Caliph Type, in A. Oddy (a cura di), Coinage and history in 
the seventh century near East, Vol. II, London, 2010, nota 3 p. 23: «‘Islamic’ is used here as a 
term parallel to Roman or Byzantine. It does not denote the religion but the empire and its 
civilization.». In effetti, l'Islam (ar. Islām) non è solo una religione, ma un modo di vivere che 
abbraccia tutti gli aspetti della vita del credente, per cui la teologia finisce per essere assorbita 
nella Legge, (šarīˁa), ritenuta diretta e personale volontà di Dio. Cfr. A. Bausani, L'Islam, 
Garzanti, Milano, 1999, passim. 
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 Nel quarto capitolo, si sono esaminati i fenomeni del bilinguismo e della 
traduzione in ambito numismatico, con particolare riferimento ad alcune monete 
bilingui coniate dagli emiri di Multan nel IX secolo, che presentano alcune affinità con 
le monete di nostro interesse.  
 Nel quinto e nel sesto capitolo si sono analizzati i termini scelti per tradurre 
dall'arabo al sanscrito le legende delle monete bilingui di Maḥmūd di Ghazna. 
L'indagine lessicale ci ha restituito un quadro culturale piuttosto ampio, dato che il 
contenuto delle iscrizioni spazia dalla sfera tecnica, a quella politica, a quella religiosa. 
Di particolare interesse è senz'altro la versione in sanscrito della šahāda, la professione 
di fede musulmana.  
 Nel settimo e ultimo capitolo si è discussa la figura di Maḥmūd di Ghazna, 
conquistatore e allo stesso tempo grande mecenate, che fa di Ghazna e di Lahore due 
importanti centri culturali. Qui, e più in generale nel mondo indiano di epoca 
medievale, religione islamica e religione induista si incontrano e si confrontano. Il 
termine "induismo" fa riferimento a una serie di correnti religiose anche molto diverse 
tra loro. In particolare, si prenderà qui in considerazione il brahmanesimo, e cioè quella 
religiosità "alta", propria della classe sacerdotale. Allo stesso tempo, quando si parlerà 
di Islam in relazione al contesto ghaznavide, se non diversamente indicato, si farà 
riferimento alla corrente sunnita, per via dello stretto legame che la dinastia di Maḥmūd 
intrattiene con il califfato abbaside, per l'appunto dichiaratamente sunnita. All'interno di 
questa griglia culturale di riferimento, spicca la figura dello studioso al-Bīrūnī. 
Esaminando le sue attività di storico delle religioni e di traduttore, e dedicando 
particolare attenzione al suo Kitāb al-Hind ("Libro sull'India"), si è cercato di capire se 
sia proprio questo intellettuale l'autore della traduzione che interessa le legende delle 
nostre monete.  
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NOTA A PROPOSITO DI TRASCRIZIONI E TRADUZIONI  
  
 Per la trascrizione dei termini arabi e sanscriti, si è adottato il sistema 
scientifico, per il quale ad ogni lettera dell'alfabeto - rispettivamente arabo e 
devanāgarī - corrisponde un carattere latino. Per quanto riguarda le legende in sanscrito 
delle monete bilingui di Maḥmūd di Ghazna, si tenga presente che sono iscritte 
nell'alfabeto śāradā di epoca medievale (prima metà dell'XI secolo). Per la forma delle 
lettere e per le legature tipiche di questo alfabeto, si possono consultare le tabelle 
riportate in Saerji, Akṣara List of the Manuscript of the Abhidharmadīpa3.  
 Per quanto riguarda i termini entrati nell'uso corrente (Corano, sura...), i nomi di 
dinastie (Ghaznavidi, Samanidi, Umayyadi...) e i toponimi (Baghdad, Ghazna, 
Afghanistan...) si è adottata la grafia italiana, facendo riferimento all'Enciclopedia 
Treccani. 
 Si tenga presente che, in lingua italiana, le parole straniere sono considerate 
invariabili, per cui queste sono al singolare anche in contesto plurale.   
  
 I versetti coranici in traduzione italiana si basano su: A. Bausani (a cura di), Il 
Corano, Rizzoli (VII edizione), Milano, 1996. 
 
 Le date sono espresse secondo l'era gregoriana. In alcuni casi, si è però fatto 
riferimento all'era islamica (segnalata nel testo con "AH"). Il calendario islamico 
computa il corso degli anni a partire dal 622 AD, anno dell'ègira (ar. hiğra) del profeta 
Muḥammad dalla Mecca a Medina. La durata dei mesi è basata sul ciclo lunare, quindi 
l'anno è formato da 12 mesi composti alternativamente di 29 e 30 giorni. Di 
conseguenza, ogni anno risulta più breve di 11 giorni rispetto a quello solare, e ogni 33 
anni si ha uno scarto di un intero anno tra il sistema islamico e quello gregoriano. Per 
convertire una data islamica nella corrispondente data gregoriana, si deve ricorrere al 
seguente calcolo: AH + 622 - (AH : 33)4. 
                                                           
3
 Cfr. Saerji, Akṣara List of the Manuscript of the Abhidharmadīpa (ca. the 11th Century, 
Collection of Sanskrit Mss. Formerly Preserved in the China Ethnic Library), Research 
Institute of Sanskrit Manuscripts & Buddhist Literature, Peking University, 2009, 
http://www.mldc.cn/sanskritweb/resour/pale/abhidharm.pdf. Le tabelle proposte da Saerji si 
basano su un manoscritto dell'XI secolo, conservato presso la China Ethnic Library. 
4
 Cfr. M.A. De Luca, La monetazione Araba, in AA. VV. Storia di Palermo, Vol. II, L'Epos, 
Palermo, 2001, p. 189. 
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I 
QUESTIONI NUMISMATICHE PRELIMINARI, 
IL NASCENTE IMPERO ISLAMICO 
E LA RIFORMA MONETARIA DI ˁABD AL-MALIK 
 
 Le monete bilingui di Maḥmūd di Ghazna possono essere inquadrate nell'ambito 
della storia numismatica del mondo islamico. La numismatica è la disciplina che studia 
in modo scientifico le monete e le medaglie in tutti i loro aspetti. 
 
1. Questioni numismatiche preliminari   
 In generale, una moneta consiste in un pezzo di metallo contrassegnato 
dall'autorità emittente con un marchio detto "impronta" - una sorta di disegno, 
caratterizzato da elementi iconografici ("figure") e/o iscrizioni ("legende") - a garanzia 
del suo valore legale.  
 
1.1. Processo di conio e sistemi monetari5 
 Il luogo preposto alla produzione di monete viene detto "zecca". Il processo di 
conio attraversa tre fasi fondamentali. Inizialmente viene lavorato il metallo prescelto, 
fino all'ottenimento di un dischetto di forma globulare, detto "tondello". In seguito, si 
procede alla creazione di due matrici (o conii), che recano in negativo il disegno che 
andrà a contraddistinguere la moneta. Durante la fase finale, quella di impressione, il 
dischetto viene posto tra la matrice fissa, detta "conio di incudine" e la matrice mobile, 
detta "conio di martello"; quest'ultima viene per l'appunto battuta ripetutamente con un 
martello, i cui colpi provocano l'impressione delle due matrici, rispettivamente sulla 
faccia inferiore e superiore della moneta. I conii sono inevitabilmente soggetti a un 
graduale processo di usura, più o meno rapido a seconda delle condizioni di impiego e 
della qualità del metallo con cui vengono realizzati. 
 Se un sistema monetario è caratterizzato esclusivamente da monete metalliche, 
poggia sul sistema ponderale. L'unità monetaria di base deve infatti avere un valore 
                                                           
5
 Per le informazioni tecniche riportate all'interno del par. 1.1., cfr., ad esempio, J.L. Bacharach, 
Islamic History through Coins, The American University in Cairo Press, Cairo, 2006, passim; 
M.A. De Luca, La monetazione araba, cit., passim. 
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nominale6 corrispondente a un dato peso di metallo nobile fino. Da questo punto di 
riferimento divisionale dipendono tutte le altre monete in metallo nobile appartenenti al 
sistema, anch'esse di pieno peso e valore. Esistono inoltre monete coniate in metalli o 
leghe di metalli non nobili, con un valore legale superiore al loro valore intrinseco. 
 
1.2. Diritto e rovescio 
 Per distinguere le due facce di una moneta, i numismatici vi si riferiscono 
servendosi di due espressioni di natura convenzionale: "diritto" (o recto) e "rovescio" 
(o verso). Per individuare il lato frontale della moneta, si può fare riferimento al 
processo di conio, e definire recto la faccia prodotta dalla matrice inferiore, e verso 
quella prodotta da quella superiore. Spesso non è però semplice decidere quale delle 
due facce sia stata prodotta da un conio e quale dall'altro. In presenza di monete 
decorate da immagini, si tende a indicare come diritto la faccia su cui si trova un ritratto 
in altorilievo - in inglese "head" ("testa"); l'altra faccia, il rovescio, viene invece detta 
"tail" ("coda"). I due metodi sopra descritti non tengono conto del fatto che in alcuni 
casi può essere più appropriato indicare come diritto non la faccia che dovrebbe 
definirsi tale per convenzione, quanto invece l'altra7. Nel momento in cui sono presenti 
legende di una certa lunghezza, è possibile considerare la faccia su cui è iscritto l'inizio 
del messaggio come recto, e quella su cui la legenda prosegue come verso. Nel caso di 
monete che non riportano un messaggio continuativo, è però impossibile stabilire con 
assoluta certezza quale delle due si debba leggere per prima. 
 In contesto islamico, alcuni studiosi identificano il diritto «con la faccia dove 
compare il nome dell'autorità; altri con quella battuta dall'incudine; altri ancora [...] con 
quella in cui è incisa la profèssione di fede musulmana»8. J.L. Bacharach e H.A. Awad 
hanno cercato di individuare un criterio universale scientificamente valido9. In un 
                                                           
6
 Per la definizione di "valore nominale" di una moneta, cfr. il Vocabolario Treccani (on-line): 
«valore n. di una moneta, quello che le è attribuito [...] indipendentemente dal suo effettivo 
potere d’acquisto, o valore reale, e dal valore intrinseco del metallo in cui è coniata; nell’uso 
dei numismatici è spesso sostantivato, il nominale, anche per indicare la moneta stessa di un 
determinato valore nominale.». 
7
 Cfr. W.G. Sayles, The Technical Obverse: Another archaic convention, in "The Journal of 
Ancient Numismatics" (on-line journal), Vol. 1, n. 2, 2008, consultabile all'indirizzo: 
http://coinproject.com/jan/volume1/issue2/volume1-2-5.html. 
8
 M.A. De Luca, La monetazione araba, cit., p. 187. 
9
 La loro analisi si basa su un gruppo di monete coniate tramite l'errore di produzione noto 
come brockage. A causa dei ripetuti colpi di martello, capita che il tondello aderisca alla 
matrice superiore. Se non viene rimosso, si verifica l'errore di brockage: quando si  prepara un 
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articolo del 1973, hanno però concluso che «the only solution is for scholars to define 
obverse and reverse in terms of the priorities they consider most important and then be 
consistent in their own work.»10. Il rapporto tra diritto e rovescio andrà quindi di volta 
in volta riconsiderato in relazione alle specifiche serie monetarie prese in 
considerazione11.  
 
1.3. La moneta come fonte storica e come strumento di propaganda 
 In quanto strumento sociale di scambio, le monete si adattano non solo alle 
condizioni economiche, ma anche a quelle storiche, politiche e giuridiche che 
caratterizzano il contesto in cui vengono prodotte12: possono quindi essere considerate 
fonti storiche a tutti gli effetti13.  
 Le informazioni che si ricavano dall'analisi numismatica riguardano aspetti che 
vanno dall'evoluzione della lingua e dal livello artistico e tecnologico raggiunti in un 
determinato periodo, a informazioni relative all'autorità emittente. Come ha spiegato 
M.L. Bates: 
almost as soon as coinage was invented, rulers and cities realized the utility of 
coins not merely as a means of exchange, but as bearers of messages. Coins 
circulate outside the boundaries of the state that issues them; they continue to 
circulate or at least to exist long after their production; and as such, although they 
are small objects, they are an ideal medium for saying something about those who 
                                                                                                                                                                         
nuovo tondello, su una delle due facce, va ad imprimersi il disegno della moneta rimasta 
attaccata al conio superiore.  
10
 J.L. Bacharach, H.A. Awad, The Problem of the Obverse and the Reverse in Islamic 
Numismatics, in "The Numismatic Chronicle", 7th Series, Vol. 13, 1973, p. 190. J. Deyell 
ritiene che la loro conclusione possa considerarsi definitiva: «probably a good last word on the 
subject!». Cfr. J. Deyell, Reflections on "Obverse" and "Reverse" in Numismatics, in "JONS", 
Vol. 208, 2011, p. 14. 
11
 Cfr. N. Lowick, Addendum to the problem of obverse and reverse in Islamic numismatics, in 
"The Numismatic Chronicle", 7th Series Vol. 13, 1973, p. 191. Nel presente capitolo, nel caso 
di monete figurative, si è scelto di indicare come diritto la faccia su cui compare il ritratto del 
sovrano; e nel  caso di monete esclusivamente epigrafiche, quella su cui compare la prima parte 
della šahāda. 
12
 Cfr. S. Heidemann, Numismatics, in C. Robinson (a cura di), The New Cambridge History of 
Islam, Vol. I, Cambridge University Press, Cambridge, 2010, p. 649. 
13
 Cfr., per esempio: S. Heidemann, Calligraphy on Islamic Coins, in J.W. Frembgen (a cura 
di), The Aura of Alif. The Art of Writing in Islam, Prestel, Munich, 2010, p.161; J. Raza, 
Nomenclature of the Early Turkish Sultans of Delhi found in Numismatic Legends: A Historical 
and Economic Perspective, in A. Jha (a cura di), Medieval Indian Coinage, IIRNS Publications, 
Nashik, 2001, p. 85. 
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issue them: who they were, what they believed, and where and when they held 
power.14. 
Per riassumere: le monete sono prodotti di massa, e in quanto tali consentono la 
comunicazione del potere politico-amministrativo (stato o comunità locale) con i 
fruitori delle monete (mercato).  
 Di conseguenza, si può parlare di una vera e propria funzione propagandistica 
svolta dalle monete15. In questo contesto, con "propaganda", si intende la divulgazione 
di una serie di informazioni, allo scopo di informare, se non influenzare coloro che 
sono in grado di leggerle16. In conclusione, una moneta è, tra le altre cose, un 
messaggio - in forma di immagine e/o di testo - che l'autorità emittente vuole 
trasmettere. 
 
1.4. Tradizione, imitazione e innovazione 
 Come spiega J. Cribb - nel suo studio dedicato alla storia della moneta in India - 
la tradizione è un fattore di primaria importanza in ambito numismatico: 
Coins can function as money because they are part of a system. The system 
enables individuals making and receiving a payment to hold a shared view of their 
value and acceptability for the purposes of that payment and of the broad range of 
payments in which they expect to participate in the future. Tradition helps shape 
that system, guarantees its operation and ensures its continuity.17. 
                                                           
14
 Citato in: V. Grassi, Notes on Ideology and Religious Beliefs in the Islamic and Norman 
Coinages Circulating in Sicily, in B. Callegher, A. D'Ottone (a cura di), The 2nd Simone 
Assemani symposium on islamic coins, EUT, Trieste, 2010, p. 112. In modo simile, viene 
descritta la funzione delle monete da S.E. Hussain: «Other objects of art rarely had the capacity 
to address or communicate to the whole society or a large chunk or majority of its citizens. The 
coins, on the other hand, had a conscious drive on the part of their issuers, that is, rulers, to 
address or communicate to the whole citizens or a majority of them, not only within his own 
boundary of rule but even beyond his boundary wherever a coin reached by way of circulation, 
exchange or a gift.». Cfr. S.E. Hussain, Coins Symbolism and the State Authority: Reflections 
from the Art on Indo-Islamic Coins, in "Indian Historical Review", Vol. 40, n. 1, 2013, p. 23. 
15
 Cfr. V.Grassi, Notes on Ideology and Religious Beliefs, cit., p. 112. 
16
 Cfr. J.L. Bacharach, Signs of Sovereignty: The Shahāda, Qur'anic Verses, and the Coinage of 
'Abd al-Malik, in "Muqarnas", Vol. 27, 2010, p. 1. Si riporta di seguito, per esteso, la 
definizione dell'autore: «The word "propaganda" is used in the sense of the dissemination of 
information aimed at reflecting the views of the issuing authorities and for the purpose of 
informing, if not influencing, the opinions of those who learned what was inscribed on the new 
coin type. This approach assumes that the new elements carried political and religious 
messages in a society where both concepts were inextricably intertwined.».  
17
 J. Cribb, The Indian Coinage Tradition, Origins Continuity & Change, IIRNS Publications, 
Nashik, 2005, p. 6. 
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A partire da queste osservazioni, lo studioso elabora la teoria della «coinage tradition», 
per cui si può notare una certa continuità nelle monete prodotte da una determinata 
cultura. Questa continuità si riscontra sia nell'organizzazione del sistema monetario, sia 
nelle tecnologie di produzione, sia nel vocabolario visuale utilizzato nel disegno delle 
monete18.  
 L'impronta di una moneta viene in effetti percepita come qualcosa di 
strettamente legato al suo successo in ambito economico. Nel momento in cui una serie 
è notoriamente caratterizzata da un'ottima purezza metallica, allora il disegno che 
contraddistingue le monete che vi appartengono diventa una sorta di garanzia del loro 
valore, grazie alla quale le coniazioni vengono facilmente e automaticamente accettate. 
Lo stile che caratterizza le monete che si rifanno a una buona tipologia monetaria19 
finisce per essere immediatamente riconosciuto, senza che sia neppure necessario 
leggerne e interpretarne segni e simboli. Da qui la natura conservativa delle monete: nel 
momento in cui hanno una «buona reputazione», si tende a mantenere invariati 
contenuto metallico e impronta20.  
 Questo non significa riprodurre sistematicamente ogni dettaglio, ma solo fare in 
modo che l'apparenza generale delle monete sia conforme al modello originario21. Se le 
caratteristiche principali di un determinato tipo di moneta non vengono alterate per 
lungo tempo, è possibile che resti in circolazione anche quando il significato originale 
di immagini e/o legende non è più rilevante o addirittura dimenticato.  
 Per via della forza della tradizione, accade di frequente che serie monetarie di 
successo vengano imitate da autorità emittenti diverse rispetto a quelle che hanno 
ideato e introdotto nel mercato la tipologia che le caratterizza. Come ha chiarito S. 
Heidemann, per imitazione s'intende: «a copy of a well reputed coin type in circulation 
by an authority or an individual not entitled to use that specific image.»22. Si tratta di un 
                                                           
18
 Ivi, p. 7. 
19
 Con le espressioni "tipo di moneta" o "tipologia monetaria" si vuole indicare una sorta di 
modello a cui si rifanno tutte le monete che condividono le stesse caratteristiche fondamentali. 
Queste caratteristiche le rendono uniche, e quindi distinguibili rispetto ad altri tipi di moneta. 
Cfr. J. Deyell, Living without Silver: the Monetary History of Early Medieval North India., 
Oxford University Press, New Delhi, 1999, p. 13. Si tenga presente che diverse serie monetarie 
possono rifarsi o ispirarsi a una stessa tipologia.  
20
 Cfr. J.L. Bacharach, Islamic History through Coins, cit., p. 7 
21
 Ibid. 
22
 S. Heidemann, The merger of two currency zones in early Islam. The Byzantine and Sasanian 
Impact on the Circulation in Former Byzantine Syria and Northern Mesopotamia, in "Iran", 
Vol. 36, 1998, nota 16 p. 108.  
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fenomeno particolarmente diffuso laddove diverse sfere geo-politiche si trovano a 
confrontarsi23. In definitiva, fare in modo che le monete continuino a essere 
riconoscibili, rende più semplice e spontanea la loro accettazione.  
 L'introduzione di una nuova tipologia monetaria è al contrario un'operazione 
sperimentale, nel senso che non c'è nessuna garanzia che il messaggio venga compreso 
e/o accettato dal mercato, soprattutto se il cambiamento avviene in modo brusco e 
comporta un distacco radicale rispetto allo stile delle monete in uso nell'area fino a quel 
momento24. Come ha messo in luce J. Deyell, nel suo Living without Silver: 
While the regulation of manufacture and consequent control over the physical 
nature of the circulating medium remained a powerful prerogative of goverment, 
the acceptability of the circulating medium was subject to the influences and 
preferences of trading communities.25. 
La decisione di allontanarsi dalla tradizione numismatica locale deve quindi sempre 
essere considerata come il prodotto di ben determinati fattori storici, che vanno 
adeguatamente indagati.  
 Studiare le motivazioni che stanno alla base del mantenimento o 
dell'introduzione di determinate caratteristiche porta a comprendere meglio la storia e la 
cultura nell'ambito delle quali le monete sono nate. 
 
2. La produzione numismatica del nascente impero islamico  
  Muḥammad (570 circa - 632), il profeta dell'Islam, è la guida non solo religiosa, 
ma anche politica, della comunità dei credenti (ar. umma). Alla sua morte, in mancanza 
di un erede designato, viene scelto come suo successore Abū Bakr (r. 632-634), il 
primo califfo (ar. ḫalīfa)26. Nel 661, il califfo Muˁāwiya inaugura la dinastia degli 
Umayyadi, che resterà al potere fino al 750, anno in cui verrà sconfitta da quella degli 
Abbasidi.  
 Il periodo compreso tra il VII e l'VIII secolo è costellato da una serie di 
                                                           
23
 Per una discussione del fenomeno dell'imitazione, cfr. H. Kato, M. Nishimura, The Monetary 
History of the East Mediterranean in the Middle Ages as Judged from Imitated Coins, in 
"Mediterranean world", Vol. 21, 2012, passim. 
24
 Cfr. J.L. Bacharach, Signs of Sovereignty, cit., p. 1. 
25
 J. Deyell, Living without Silver, cit., pp. 6-7. 
26
 Il califfo in quanto vicario del Profeta, è la guida della comunità musulmana. I primi quattro 
califfi, detti "Ben Guidati" (ar. ar-rāšidūn), sono Abū Bakr (632-634), ˁUmar ibn al-Ḫaṭṭāb 
(634-644), ˁUṯmān ibn ˁAffān (644-656) e ˁAlī ibn Abī Ṭālib (656-661). 
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vittoriose campagne militari a favore del califfato. Il processo di conquista, rapido e 
travolgente, porta alla nascita e al consolidamento dell'impero arabo-islamico, che 
assorbe completamente l'impero persiano, sottrae a quello bizantino le province d'Asia 
e d'Africa, e si spinge verso occidente fino in Spagna e verso oriente fino all'Indo. Di 
conseguenza, il panorama numismatico dell'epoca non è certo uniforme, e i suoi 
sviluppi sono strettamente legati ai diversi contesti di produzione.  
 In ogni caso, si possono individuare due tendenze generali: il riutilizzo e 
l'imitazione delle tipologie monetarie già in uso nell'area vicino-orientale, e una sempre 
più forte spinta sperimentale, nel senso dell'arabizzazione dei prototipi. Con la riforma 
messa in atto dal califfo umayyade ˁAbd al-Malik ibn Marwan (r. 685-705), viene 
organizzato un nuovo e completamente autonomo sistema monetario. 
 
2.1. I modelli bizantini e sasanidi 
 In epoca pre-islamica, gli abitanti del Ḥiğāz27 non hanno una monetazione 
propria. Si servono quindi di monete d'importazione, ottenute grazie agli scambi 
commerciali e alle vie di pellegrinaggio28. Come spiega D.J. Wasserstein: 
The reasons why no coins were produced locally in pre-Islamic Arabia, outside the 
South, seem clear: on the one hand, the absence of a need for them (cf. the relative 
scarcity of local mintings there in later periods, too), and, more importantly still 
for the early period, the absence of centralized nodes of authority which might 
have served as coin-issuing bodies.29. 
Il nascente impero islamico, al potere su di un'area sempre più vasta, si trova a dover 
«impiantare e mettere in moto, in brevissimo tempo, una poderosa macchina statale.»30. 
Nei territori conquistati, vengono mantenuti i sistemi monetari preesistenti, vale a dire 
quello sasanide e quello bizantino. Il disegno della moneta aurea bizantina di base, il 
solidus, è tipicamente imperiale, nel senso che è caratterizzato da figure associate al 
basileùs e alla sua famiglia, accompagnate da simboli cristiani e da legende in greco o 
latino (ILL. 3A-3B). Il sistema sasanide è invece basato su un nominale in argento, la 
                                                           
27
 Regione nord-occidentale della Penisola Araba, in cui prende il via la predicazione di 
Muḥammad, e si afferma la religione islamica. 
28
 Cfr. C.E. Bosworth, R.E. Darley-Doran, Sikka, in The Encyclopedia of Islam, New Edition, 
Vol. IX, BRILL, Leiden, 1997, p. 592. 
29
 D.J. Wasserstein, Coins as Agents of Cultural Definition in Islam, in "Poetics Today", Vol. 
14, n. 2, 1993, nota 3 p. 305. 
30
 M.A. De Luca, La monetazione araba, cit., pp. 183-184. 
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drachma, che su una faccia riporta il busto del sovrano incoronato, e sull'altra l'altare 
del fuoco zoroastriano affiancato da due attendenti; le legende sono in medio-persiano 
(ILL. 2A). 
 Si tratta di una scelta assolutamente pragmatica: come ha sottolineato P.T. 
Nasir, nel perpetuare queste tipologie monetarie, 
the Arabs had not done anything unusual. In those days, when means of 
communication were limited, it took time for the conqueror to assert his authority 
everywhere. People, used to a particular type of currency, were not easily 
persuaded to accept the change and therefore the same currency was kept 
deliberately in circulation.31. 
Le monete circolanti nelle aree assoggettate sono per altro già note agli Arabi, e 
largamente accettate, perchè in uso da molto tempo nel Vicino Oriente, e con un'ottima 
reputazione32. In questo modo si evita, insomma, di disgregare le economie locali e di 
rendere i nuovi sudditi diffidenti e quindi ostili nei confronti di un sistema monetario a 
loro sconosciuto33.  
 
2.2. Arabizzazione dei modelli e sperimentazioni 
 Le più antiche monete coniate dai califfi perpetuano e/o imitano tipologie 
bizantine e sasanidi34. Ben presto, questi modelli di partenza vengono manipolati e 
trasformati. Inizialmente si tratta di modifiche minori, che conservano in modo 
perfettamente riconoscibile l'impronta dei prototipi. Per quanto riguarda le legende, 
vengono introdotte iscrizioni bilingui, oppure interamente in arabo. In ambito sasanide, 
il nome del sovrano viene sostituito da quello delle autorità arabe emittenti; compaiono 
talvolta formule prettamente islamiche, con funzione validante, come "bi-smi-llāh", 
                                                           
31
 P.T. Nasir, Coins of the Early Muslim period from Banbhore, in "Pakistan Archaeology", 
Vol. 6, 1969, p. 119. 
32
 Cfr. D.F. Fanning, Coinage from the Dawn of Islam, in "The Numismatist", Vol. 125, n. 10, 
2012, p. 50. 
33
 Cfr. C.E. Bosworth, R.E. Darley Doran, Sikka, cit., p. 592; G.S. Farid, The Figure Coins of 
the Muslim Rulers, in id., Essays on the Coins of Bengal Sultans, IIRNS Publications, Nashik, 
2002, p. 150. 
34
 Sono per questo convenzionalmente definite "arabo-sasanidi" e "arabo-bizantine". M.L. 
Bates critica queste categorie, e in particolare la seconda, che, secondo lo studioso: «could well 
be eliminated completely from the technical numismatic vocabulary. In Walker's usage, which 
is still current today, it includes four quite disparate series, the only common feature of which is 
the use of design elements from different Byzantine prototypes.». Cfr. M.L. Bates, p. 4 della 
versione on-line dell'articolo History, Geography, and Numismatics in the First Century of 
Islamic Coinage (accesso tramite sito web Academia.edu). 
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"nel nome di Dio" (ILL. 2B), o "ṭayyib", "buono". Le date, precedentemente espresse in 
base al regno dell'ultimo sovrano appartenente alla dinastia sasanide - Yazdegerd III - 
iniziano a fare riferimento alla cronologia basata sull'ègira. Nelle monete che si rifanno 
a prototipi bizantini si ha l'alterazione dei simboli cristiani: «la Croce al centro 
dell’iscrizione al retro è sovente sostituita da un oggetto diverso ma non troppo 
dissimile: un cippo, un palo o una palma»35. 
 Con l'avvento degli Umayyadi le monete vengono caratterizzate sempre più in 
senso arabo-islamico. Una delle prime innovazioni significative viene introdotta 
dall'anti-califfo ˁAbd Allāh ibn az-Zubayr (r. 681-692). Nei territori sotto il suo 
dominio, a partire dal 66 AH/685 AD, i governatori includono nelle legende una 
porzione oppure la versione integrale della šahāda, la professione di fede musulmana, 
con cui si proclamano l'unicità e l'unità di Dio e il ruolo profetico di Muḥammad36.  
 Dopo il 72 AH/691-692 AD, durante il regno di ˁAbd al-Malik, il quinto califfo 
umayyade, si inizia a intervenire radicalmente sugli elementi iconografici dei modelli37. 
In Iraq e a Damasco, l'altare del prototipo sasanide viene sostituito da nuove figure. Il 
fratello del califfo sceglie per le monete coniate a Bassora (ar. Baṣra) e a Kufa una 
figura orante con attendenti ai lati; ˁAbd al-Malik inserisce invece un suo ritratto (che in 
seguito prenderà il posto del busto sasanide). In alcuni pezzi, inoltre, compare 
l'immagine di una nicchia su colonne38, all'interno della quale viene collocata una 
lancia, identificata con la ˁanaza del Profeta. Ai lati di questa, viene iscritta la legenda 
"naṣr Allāh", oppure "naṣara-hu Allāh", con riferimento alla vittoria concessa da Dio.  
La croce dei prototipi bizantini viene sistematicamente alterata, spesso «correggendo in 
semicerchi il suo braccio orizzontale», in modo da farla apparire come una colonna 
sormontata da una sfera o da un globo39. 
                                                           
35
 G. Bernardi, Un tremisse di transizione con croce trasformata in palma stilizzata (sec. VII),  
in B. Callagher, A. D'Ottone (a cura di), The 3rd Simone Assemani Symposium on Islamic 
Coins, Trieste, EUT, 2012, p. 56. Per le motivazioni alla base di questa scelta, cfr. par. 3.1.1. 
del presente capitolo. 
36
 Cfr. Heidemann, Numismatics, cit., pp. 651-656. 
37
 Cfr. V.Grassi, Notes on Ideology and Religious Beliefs in the Islamic and Norman Coinages 
Circulating in Sicily, cit., p. 113. 
38
 Alcuni studiosi ritengono che la nicchia rappresenti un miḥrāb. O. Grabar ha spiegato che in 
realtà questo elemento architettonico si afferma solo negli anni successivi, ed è quindi 
improbabile che sia stato inserito in monete di quest'epoca. Cfr. L. Treadwell, "Mihrab and 
ˁanaza" or "sacrum and spear"? A Reconsideration of an Early Marwanid Silver Drachm, in 
"Muqarnas", Vol. 22, p. 18. 
39
 G. Curatola (a cura di), Eredità dell'Islam. Arte islamica in Italia, Silvana Editoriale, Milano, 
2000, p. 77. 
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 Successivamente, a partire dal ritratto dell'imperatore Heraclius (ILL. 3B), viene 
elaborata la tipologia del califfo stante, raffigurato con indosso gli abiti tradizionali 
beduini e una spada nel fodero (ILL. 3C). Questi elementi ne sottolineano 
l'appartenenza al mondo arabo, e il valore militare. La legenda che accompagna la 
figura è in arabo-cufico e consiste, proprio come per le coniazioni zubayridi, 
nell'affermazione dell'unicità di Dio. In alcuni casi è accompagnata dal nome del califfo 
e dai suoi titoli, anche se più comunemente si tratta di monete anonime.  
 
3. La riforma monetaria di ˁAbd al-Malik (77-79 AH/696-698 AD) 
  ˁAbd al-Malik viene considerato il fondatore dello Stato arabo. A lui si devono 
l'unificazione e l'organizzazione dell'impero, attraverso una serie di innovazioni 
amministrative, tra cui l'imposizione dell'arabo come lingua ufficiale e un'audace 
riforma monetaria, varata tra il 77 e il 79 AH (696-698 AD). La riforma si propone di 
«determinare e garantire uniformità di peso, valore e stile alla moneta di stato.»40. Il 
califfo introduce infatti due nuovi nominali, per la prima volta completamente 
autonomi rispetto a quelli bizantini e sasanidi: il dīnār d'oro (ILL. 4A), il cui peso 
convenzionale è di 4.25 grammi, e il dirham in argento (ILL. 4B) di 2.97 grammi. 
Accanto a queste monete "statali", esiste anche un nominale in rame o bronzo, il fals, 
appannaggio dei governatori locali, la cui validità è probabilmente limitata all'area di 
emissione41. 
 Entrambe le facce delle nuove monete sono ricoperte esclusivamente di legende 
in arabo-cufico, in parte iscritte nel campo su righe orizzontali, e in parte lungo il 
margine circolare, per la prima volta in senso antiorario: «this is the logical way in 
which a script that is read from right to left and begins at the top of a coin should be 
written, although it had not appeared in this fashion on any gold or silver Muslim coin 
up to that time.»42. Le legende includono formule religiose, versetti coranici43 e una 
serie di informazioni tecniche relative alla moneta: nominale, nome della zecca e data 
                                                           
40
 M.A. De Luca, La monetazione araba, cit., p. 185.  
41
 Cfr. L. Giuliano, Scrigni d'Oriente, in "Bollettino di Numismatica", nn. 46-47, Istituto 
Poligrafico e Zecca dello Stato, Roma, 2006, p. 315. 
42
 J.L.Bacharach, Signs of Sovereignty, op.cit, p. 18. 
43
 Il Corano (ar. al-Qurˀān), il libro sacro dell'Islam, vuole trasmettere la rivelazione divina 
ricevuta dal profeta Muḥammad in lingua araba. Inizialmente tramandato oralmente, viene 
fissato in una forma definitiva e messo per iscritto all'epoca dei califfi "Ben Guidati". Il Corano 
è diviso in centoquattordici capitoli (ar. sūra; grafia italiana: "sura"), costituite da versetti (ar. 
āya). 
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di conio; l'autorità emittente non viene invece indicata.  
 Prendendo in esame i dirham riformati44, è possibile analizzare in dettaglio gli 
elementi distintivi che caratterizzano le monete volute da ˁAbd al-Malik. Il campo del 
diritto riporta su tre righe la prima parte della šahāda: "lā ilāh illā Allāh waḥda-hu lā 
šarīk la-hu", "non c'è dio all'infuori di Dio, l'Unico, che non ha eguale", che sarà poi 
abbreviata in "lā ilāh illā Allāh". Attorno a questa scritta centrale, lungo il margine, 
compare una legenda circolare che ci informa sulla data e sul luogo di emissione della 
moneta: "bi-smi-llāh ḍuriba hāḏā al-dirham bi-[...] fī sana [...]", "in nome di Dio 
questo dirham è stato coniato a [...] nell'anno [...] (dell' ègira)".  
 Il campo del rovescio riporta il testo della sura CXII, "al-Iḫlāṣ" ("Il Culto 
Sincero"), incisa anche sulla Cupola della Roccia di Gerusalemme: "Allāh aḥad Allāh 
al-ṣamad lam yalid wa lam yūlad wa-lam yakun la-hu kufū aḥad", "Dio è uno, Dio è 
l'Eterno. Non generò nè fu generato e nessuno Gli è pari". Questa legenda, in ambito 
numismatico, è detta "simbolo umayyade", perchè peculiare delle coniazioni della 
dinastia. Lungo il margine, compare la proclamazione della missione profetica di 
Muḥammad, seguita dal versetto 33 della sura IX, al-Tawba ("Il Pentimento o la 
Disapprovazione"): "Muḥammad rasūl Allāh arsala-hu bi-l-hudā wa-dīn al-ḥaqq li-
yuẓhira-hu ˁalā al-dīn kulli-hi wa-law kariha al-mušrikūn", "Muḥammad è il 
messaggero di Dio inviato con la retta guida e la Religione della Verità perchè prevalga 
sulle religioni tutte, anche a dispetto degli idolatri".  
 Riassumendo, la riforma di ˁAbd al-Malik va a modificare sia l'aspetto 
ponderale, sia la morfologia della monetazione araba. Le nuove coniazioni sono 
completamente aniconiche, e quindi pongono l'accento sulle parole anzichè sulle 
immagini: in questo modo sono immediatamente distinguibili da quelle bizantine e 
sasanidi. 
 
3.1. La riforma come "prodotto storico" 
 I dīnār e i dirham introdotti da ˁAbd al-Malik sono generalmente considerati le 
prime monete puramente islamiche, perchè prive di immagini e iscritte con versetti 
coranici. Questa idea si è affermata in base alla linea di pensiero per cui proprio la 
                                                           
44
 Gli stessi elementi compaiono nei dīnār riformati, anche se disposti in maniera differente. Il 
nome della zecca si ritrova iscritto per esteso su tutti i dirham in argento; compare  invece solo 
occasionalmente sui dīnār. Per le legende, cfr. M.A. De Luca, Dirham Umayyadi e 'Abbasidi 
del Nummarium di Palermo, in AA.VV., Momenti di storia e pensiero politico in Sicilia, 
Palermo, 1995, passim. 
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presenza delle nuove legende di carattere religioso avrebbe permesso alle monete 
riformate di essere accettate così rapidamente45. Se questa affermazione fosse corretta, 
non si spiegherebbero alcuni commenti di poco successivi alla riforma, molto critici 
proprio nei confronti del nuovo disegno esclusivamente epigrafico: le monete, portatrici 
della parola di Dio, potevano essere maneggiate da chiunque, anche da persone impure, 
e portate ovunque, anche in luoghi contaminanti46.  
 In realtà, la riforma di ˁAbd al-Malik costituisce la risposta a precisi fattori non 
solo religiosi, ma anche e soprattutto numismatici, politici ed economici. Per 
comprenderla, è necessario contestualizzarla e inquadrarla all'interno di processi storici 
già in atto, mettendola in relazione agli sviluppi e alle sperimentazioni di vario genere e 
origine che, come si è visto, hanno caratterizzato gli albori della numismatica islamica. 
 
3.1.1. Motivazioni alla base della scelta del disegno epigrafico e del contenuto delle 
legende 
 L'aniconismo delle nuove monete costituisce una frattura senza precedenti 
rispetto alla tradizione ellenistica47. Come ha spiegato S. Heidemann nell'articolo The 
Standing Caliph-Type, non si tratta di un atto improvviso e rivoluzionario, quanto 
piuttosto del culmine di sviluppi già in corso negli anni precedenti in ambito bizantino 
e sasanide: 
From Hellenistic antiquity to the seventh century the image and the accompanying 
text on coins were usually almost concurrent. The portrait of the ruler stood as 
most meaningful representation for the kingdom or empire and the reverse tended 
to depict a meaningful imperial, royal or religious symbol. In the course of the 
seventh century the symbolic iconic design and the accompanying administrative 
text separated continuously from each other in the Byzantine and in the Sasanian 
Empire. The image lost increasingly its purpose to serve as symbol of empire and 
religion.48. 
Nel mondo persiano, questo processo è particolarmente evidente nell'impossibilità di 
                                                           
45
 J.L. Bacharach, Signs of Sovereignty, cit., p. 21: «only the inclusion of God’s words on the 
new coins could explain why they had succeeded where earlier drachms and solidi had not». 
46
 Ivi, p. 22. 
47
 Cfr. S.Heidemann, Calligraphy on Islamic Coins, cit., p. 163, in cui l'autore parla di 
«historically unprecedented breach with Hellenistic coin imagery going back about a 
millennium in the Roman west and the Iranian east.». 
48
 S. Heideamnn, The Standing Caliph-Type, cit., p. 25. 
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distinguere l'uno dall'altro gli ultimi ritratti dei sovrani. Perfino alcune parole o caratteri 
alfabetici assumono un valore esclusivamente iconico, in quanto parte di un'impronta 
tradizionale49. In epoca islamica, l'immagine perde definitivamente di senso e diventa 
del tutto anacronistica; si è ridotta insomma a un marchio di valore, funzionale perchè 
facilmente riconoscibile.  
 L'inserimento nelle legende di versetti coranici che affermano l'unicità e l'unità 
di Dio è stato interpretato come una scelta di natura religiosa, in aperto contrasto con la 
dottrina cristiana della Trinità50. Effettivamente già nelle monete arabo-bizantine e 
nella tipologia del califfo stante, la croce cristiana dei prototipi (ILL. 3A-3B) viene 
sistematicamente camuffata (ILL. 3C). Si tratta in entrambi i casi di scelte di carattere 
prevalentemente politico. L'alterazione della croce va infatti a colpire il significato 
imperiale (e non solo religioso) veicolato da quel simbolo: le prime imitazioni dei 
modelli sasanidi non intervengono in alcun modo sull'altare del fuoco zoroastriano, 
«probabilmente perchè non divenne mai un simbolo del potere sasanide nello stesso 
modo in cui lo fu la croce [per l'impero bizantino], e rimase invece un mero oggetto 
rituale»51.  
 Il vero significato dell'operazione diventa chiaro quando si va a considerare il 
modo in cui ˁAbd al-Malik sceglie di autorappresentarsi sulle monete non ancora 
esclusivamente epigrafiche. È interessante riprendere qui il confronto istituito da G.C. 
Miles tra la figura del califfo stante (ILL. 3C) e quella dell'imperatore bizantino (ILL. 
3B), per come appaiono sulle coniazioni dell'epoca: 
the standing figure on the Arab coins was designed with the thought of producing 
a rival, so to speak, of the representation of the emperor, that is, a figure of the 
same general appearance, but specifically Arab and Muslim as opposed to 
Byzantine and Christian. The emperor wears a crown; the caliph wears the kufyah. 
                                                           
49
 Ibid. 
50
 La leggenda narra che alle origini delle monete epigrafiche vi sia un contrasto sorto tra 
l'imperatore Giustiniano II e ˁAbd al-Malik, per via della frase protocollare posta dal califfo sui 
papiri (prodotti in Egitto ed esportati a Bisanzio), a garanzia della loro autenticità. Pare  infatti 
che questa frase consistesse nella proclamazione dell'unicità di Dio e nell'affermazione del 
ruolo profetico di Muḥammad. Offeso da queste parole, Giustiniano avrebbe minacciato il 
califfo di inserire nelle legende delle monete bizantine, in uso in tutto il mondo islamico, frasi 
cristiane oltraggiose nei confronti dei Musulmani. ˁAbd al-Malik, avrebbe quindi deciso che, da 
quel momento in avanti, la comunità musulmana si sarebbe servita di monete proprie, con 
legende prettamente islamiche. Cfr. P.T. Nasir, Coins of the Early Muslim period from 
Banbhore, cit., p. 123. 
51
 Cfr. S. Heidemann, The Standing Caliph-Type, cit., p. 28. 
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The emperor holds a cross; the caliph carries a sword and is prepared to draw it 
against the enemies of Islam. The emperor wears the loros, the broad embroidered 
and be jeweled scarf, over the upper part of his body; the caliph wears a robe or 
mantle, presumably the burdah of the Prophet.52. 
Lo scopo è quello di legittimare il nascente impero islamico, che si trova a dover 
fronteggiare un consolidato impero cristiano-bizantino53.  
 In sostanza, gli interventi sul simbolo della croce e la scelta dei versetti coranici 
devono necessariamente essere interpretati anche come strumenti della propaganda 
politica anti-bizantina: distinguendo il Dio islamico da quello cristiano, ˁAbd al-Malik 
enfatizza che il suo è un impero nuovo, differente rispetto a quello dei Romani 
d'Oriente54.  
 Inoltre, i versetti coranici che vanno a comporre la šahāda erano già stati 
utilizzati in ambito numismatico da ˁAbd Allāh ibn al-Zubayr, sostenuto dal movimento 
dei kharigiti (ar. ḫāriğiti)55. Quando ˁAbd al-Malik, nel 73 AH/692 AD, sconfigge 
l'anti-califfo, è probabile che abbia voluto fare fronte alla sua spinta eversiva, 
incanalandone in qualche modo l'ideologia.  
 Infine, non bisogna dimenticare che le formule religiose hanno anche un valore 
etico. Come ricorda M.A. De Luca: 
L'autorevolezza della fonte sacra serviva sia a ricordare continuamente all'utente il 
fondamento teocratico del potere politico, dal quale ogni singola moneta traeva il 
suo valore, sia ad incutergli fiducia e, al contempo, riverenza per quello strumento 
finanziario, diffidandolo da ogni contraffazione o uso illegale.56. 
 
 
 
                                                           
52
 G.C. Miles, The Earliest Arab Gold Coinage, in "The American Numismatic Society 
Museum Notes", Vol. 13, 1967,  pp. 216-217. 
53
 Cfr. V.Grassi, Notes on Ideology and Religious Beliefs in the Islamic and Norman Coinages 
Circulating in Sicily, cit., p. 114. 
54
 Cfr. J.L.Bacharach, Continuity and Innovation in Islamic Coinage, in "Bulletin of the 
American Research Center in Egypt", n. 180, 2001, p. 23. 
55
 Dal verbo arabo "ḫarağa" (lett. "uscire"). Si tratta di una setta islamica sorta nel 657, in 
seguito al dissenso scoppiato tra i seguaci di ˁAlī sulla liceità di dirimere la questione della 
successione al califfato per mezzo di un arbitrato. Secondo i  ḫāriğiti, solo con le armi si 
sarebbe potuto conoscere il volere di Allāh, dato che l'unica guida proviene proprio da Dio. Le 
loro posizioni in ambito teologico hanno esercitato un notevole influsso sugli sviluppi 
dogmatici.  
56
 M.A. De Luca, La Monetazione araba, cit., p. 185. 
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3.1.2. Il "trionfo" del dīnār 
 La riforma di ˁAbd al-Malik riesce là dove le precedenti sperimentazioni 
avevano fallito, per via di una ragione economica ben precisa: il "trionfo" che il dīnār 
riesce a riportare sul solidus, in quella che può essere definita una vera e propria 
competizione tra il nominale islamico e quello bizantino57.  
 In primo luogo, per via della "Legge di Gresham", per cui la moneta cattiva 
scaccia la buona, si tende a usare negli scambi la moneta il cui valore è inferiore (dīnār 
riformato dal peso nominale di 4.25 grammi), e a tesaurizzare invece l'altra (oro 
bizantino e arabo-bizantino dal peso nominale di 4.55 grammi). In secondo luogo, l'oro 
bizantino non è facilmente divisibile; al contrario, il dīnār equivale esattamente a 20 
carati del sistema di peso standard siriano. Di conseguenza, si sceglie di pagare con la 
moneta che consente più facilmente di ricevere un resto. In terzo luogo, la percentuale 
aurea prescritta per il dīnār non è mai inferiore al 96%, per cui la moneta possiede «una 
purezza pari, se non addirittura superiore, a quella del solido bizantino ed un'invidiabile 
stabilità protrattasi per secoli»58. È infine possibile che le monete bizantine siano state 
ritirate grazie a un sistema di tassazione che ha incanalato tutto l'oro in circolazione 
verso il tesoro; è verosimile che poi l'oro raccolto sia stato riconiato in una zecca 
centrale59. La conferma archeologica proviene da tesori, la cui composizione sembra 
indicare che le monete bizantine in circolazione siano state presto sostituite dalle 
monete prodotte in seguito alla riforma60. 
 Grazie a una serie di accorgimenti e alle leggi del mercato, ˁAbd al-Malik 
«emancipava definitivamente la moneta araba dai modelli bizantini e sasanidi»61 e 
strappava all'impero bizantino il monopolio «fino a quel momento indiscusso, della 
coniazione aurea, segnando l'avvio di una politica economica volta alla conquista di un 
primato finanziario internazionale»62. In definitiva, come ha riassunto J.L. Bacharach: 
 
                                                           
57
 Cfr. S. Heidemann, Numismatics, cit., pp. 649-650: «gold coins, and, to a certain extent, 
silver coins, constituted the principal currency for wholesale and long-distance merchants...as 
well as for fiscal administration and state expenditure. It was also the money of highranking 
state officials and military, who needed it to store wealth, to transfer it conveniently over long 
distances and to make payments of large sums. Highvalue coins could be traded between 
regions, and stood in competition with other similar coins.». 
58
 M.A. De Luca, La Monetazione araba, cit., p. 185.  
59
 Cfr. S. Heidemann, The merger of two currency zones in early Islam, cit., pp. 96-97. 
60
 Ibid. 
61
 M.A. De Luca, La Monetazione araba, cit., p. 185. 
62
 Ibid. 
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No edict had to be issued, no caliphal statement had to be made, and no religious 
ruling about human or non-human representation on coins had to be promulgated. 
The market alone transformed the symbolic role of the coinage [...] The success of 
the all epigraphic coinage in Syria quickly transformed the messages inscribed, 
which were the product of a particular historical setting, into generalized 
statements of caliphal and Muslim belief and authority [...] new developments on 
the coinage occurred within specific religious, political, and military contexts, 
moving from competition with the Kharijites to competition with Byzantium, and 
were not part of a search for a universal Islamic identity.63.  
 
3.2. Il successo della riforma 
 Le caratteristiche introdotte da ˁAbd al-Malik vengono automaticamente 
accettate da tutti i successivi califfi umayyadi, e nel corso dell'VIII secolo si affermano 
con indiscutibile successo all'interno dell'impero islamico, anche se questo avviene con 
tempi e modalità differenti a seconda dell'area geografica presa in considerazione64. 
Come ha spiegato M.L. Bates, le monete riformate stabiliscono il modello standard 
della moneta islamica classica65. 
 Non si deve però pensare alla riforma come a un punto di arrivo definitivo, che 
pone fine a ogni genere di sperimentazione, variante o innovazione. Le monete coniate 
in metalli poveri non si uniformeranno mai a un comune standard di riferimento. Le 
monete in oro e in argento, benchè maggiormente regolarizzate, non si rifaranno 
costantemente e ininterrottamente alle caratteristiche dei dīnār e dei dirham riformati, e 
le modifiche non si limiteranno all'elaborazione di nuove legende monetarie. In alcuni 
casi, si interverrà sul formato e/o sull'aspetto delle monete, ad esempio inserendo 
elementi iconografici66, e talvolta rifacendosi a coniazioni proprie di altri sistemi 
monetari.  
                                                           
63
 J.L.Bacharach, Signs of Sovereignty, cit., pp. 21-23. 
64
 Si pensi, ad esempio, alla provincia di al-Andalus: nonostante quest'area geografica entri a 
far parte dell'impero islamico nel 711, le monete riformate vengono qui introdotte solo nel 
720/721. 
65
 Cfr. M.L. Bates, Islamic Curator's News, in "ANS Magazine", Vol. 3, n. 2, 2004, 
consultabile on-line all'indirizzo: http://ansmagazine.com/Summer04/Islamic. Bates parla di: 
«basic design format of classical Islamic coins, with several horizontal lines of inscription 
surronded by circular inscriptions on both sides.». 
66
 Si pensi, per esempio, al revival di immagini di ispirazione ellenistica che si riscontra nel XII 
e nel XIII secolo in aree dell'Asia Centrale dominate da dinastie islamiche di origini turche; o 
ancora alle monete coniate dagli imperatori Mughal in India, con iconografie che prendono a 
modello anche la tradizione locale, e legende in lingua persiana.  
  
21 
 
 In conclusione, il panorama numismatico del mondo islamico è sempre stato e 
continuerà ad essere vario e complesso, soprattutto a partire dall'epoca abbaside.  
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II 
LA DISGREGAZIONE DELL'IMPERO ISLAMICO 
E L'AFFERMAZIONE DELLA DINASTIA GHAZNAVIDE 
IN ASIA CENTRALE 
 
1. L'epoca abbaside 
 Nel 750 l'impero islamico passa nelle mani della dinastia abbaside. L'unico 
superstite della dinastia umayyade si rifugia in al-Andalus, e qui, nel 756, dà vita a un 
emirato indipendente. Gli Abbasidi hanno forti appoggi e interessi nell'area più 
orientale dell'Impero, per cui fondano una nuova capitale presso Baghdad (detta anche 
Madīnat al-Salām). Di conseguenza, l'area persiana diventa sempre più importante dal 
punto di vista politico e culturale.  
 
1.1. La prima epoca abbaside: nuove legende monetarie 
 I nuovi califfi non intervengono in modo significativo sul sistema monetario 
introdotto da ˁAbd al-Malik, nel senso che ne mantengono inalterate le principali 
caratteristiche ponderali e morfologiche, e agiscono piuttosto sul contenuto delle 
legende.  
 In particolare, si segnala la scomparsa della sura CXII, che caratterizzava il 
rovescio delle monete umayyadi. Al suo posto, appaiono formule religiose di vario 
genere, la cui alternanza è pressochè costante67. Una delle più frequenti consiste nella 
seconda parte della šahāda: "Muḥammad rasūl Allāh (ILL. 4C), con cui la dinastia 
vuole sottolineare la propria discendenza da al-ˁAbbas, zio di Muḥammad. La nuova 
legenda centrale occupa però lo stesso spazio di quella umayyade, per cui al primo 
impatto non si scorge alcuna differenza rispetto all'epoca precedente: «the ideological 
message, for all its importance, was subsumed by the monetary role of the coinage.»68.  
 Compare inoltre una seconda epigrafe marginale esterna, che riporta i versetti 4 
e 5 della sura XXX, al-Rūm ("I Bizantini"): "li-llāh al-amr min qabl wa-min baˁd wa-
yawmaˀiḏ yafraḥ al-muˀminūn bi-naṣr Allāh", "appartiene a Dio il Comando, e nel 
passato e nel futuro, e in quel giorno i credenti si rallegreranno dell'aiuto di Dio".  
                                                           
67
 Cfr. A. De Luca, Dirham Umayyadi e Abbasidi, cit., p. 17. 
68
 J.L. Bacharach, Continuity and Innovation in Islamic Coinage, cit., p. 23. 
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 Successivamente, a partire dall'834, le monete cominciano a riportare 
regolarmente, in posizione standardizzata, il nome del califfo, talvolta accompagnato da 
quello del suo erede al trono, e in rari casi da quello del wazīr oppure del comandante 
in capo dell'esercito. 
 
2. Dinastie locali e diritto di sikka 
 La graduale disgregazione dell'impero islamico ha inizio con la fondazione 
dell'emirato di Cordoba e l'affermazione di una serie di regni locali in Africa 
settentrionale. A partire dal IX secolo, si assiste a un progressivo decentramento 
politico-amministrativo anche nelle province orientali del dār al-Islām69. I governatori, 
spesso neo-convertiti alla religione islamica, di origine non araba70, cominciano a 
rendersi autonomi, e danno vita a vere e proprie dinastie.  
 La situazione si complica ulteriormente nel corso del X secolo, quando i 
Fatimidi d'Egitto (909-1171) si presentano come i legittimi eredi politici del Profeta, 
rivendicando per sè il prestigio sociale e religioso assicurato dall'istituzione del 
califfato. Lo stesso fanno i sovrani umayyadi di al-Andalus, che nel 929 trasformano il 
loro emirato in un califfato (929-1031). Nel 946, la dinastia iranica dei Buyidi (932-
1062) si assicura il controllo della capitale abbaside, dando così il colpo di grazia al 
potere temporale della dinastia.  
 I califfi di Baghdad, nel tentativo di continuare a esercitare una certa influenza, 
per lo meno dal punto di vista formale, si trovano costretti a riconoscere la sovranità dei 
Buyidi e degli altri principati semi-indipendenti affermatisi nell'area centro-asiatica, 
attraverso una serie di concessioni71: titoli onorifici, il privilegio di avere il proprio 
nome incluso nella preghiera congregazionale del Venerdì - in arabo ḫuṭba - e il diritto 
                                                           
69
 Espressione tecnica del diritto islamico, con cui si identificano i territori soggetti alla legge 
islamica e abitati dalla comunità dei credenti. 
70
 Si pensi, ad esempio, ai Samanidi, di origine persiana, e ai Ghaznavidi, di origine turca. Le 
popolazioni turche si sono gradualmente infiltrate ai confini nord-orientali del mondo islamico 
proprio nel corso del IX secolo. Famosi per il loro valore militare e per la loro lealtà, i Turchi 
entrano al servizio di califfi e signori locali, come schiavi-militari o mercenari. In molti casi, 
riescono così a ottenere grande prestigio e potere politico. Cfr. C.E. Bosworth, Barbarian 
Incursions: the Coming of the Turks into the Islamic World, in D.S. Richard (a cura di), Islamic 
Civilisation 950-1150, Cassirer Bruno Publishers, Oxford, 1973, passim. 
71
 Per questo motivo, T.E. Colebrooke afferma che la figura del califfo abbaside è ormai ridotta 
ad essere una «fountain of honour». Cfr. T.E. Colebrooke, On Imperial and Other Titles, in 
"Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland", New Series, Vol. 9, n. 2,  
1877, p. 359. 
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di battere moneta in proprio nome, secondo la metrologia ufficiale - in arabo sikka72. 
Alcune dinastie creano dei veri e propri Stati, che si basano su un'amministrazione 
centralizzata e su una rete di governatori provinciali. Questi possono a loro volta creare 
potentati locali, e ottenere titoli e regalie direttamente dai propri signori. In ambito 
numismatico, si assiste alla moltiplicazione del numero delle autorità emittenti e alla 
proliferazione dei poli di produzione: «già a cavallo tra l'VIII e il IX secolo, si contano 
piú di venti zecche, preposte alla coniazione aurea, distribuite su tutto il territorio 
imperiale.»73. 
 In un contesto di questo tipo, caratterizzato dall'assenza di un'unica autorità 
centrale, dalla coesistenza di diverse entità politiche e correnti di pensiero, e da un 
panorama numismatico sempre più complesso e frammentario, «the Muslim rulers [...] 
prove their existence in the numismatic issues of their own»74. La scelta di utilizzare 
determinati tipi e/o legende monetarie anziché altre consente infatti ai vari sovrani non 
solo di affermare la propria regalità, ma anche di articolarla nel contesto del mondo 
islamico. In questo modo, manifestano la loro alleanza a una dinastia piuttosto che a 
un'altra nell'ambito di dispute politico-religiose. Come spiega S. Heidemann: «on coins 
the protocol is permanently stored on a metal object which was reproduced in great 
numbers, like a published 'bulletin of state'.»75.  
 
2.1. Fatimidi e Abbasidi 
 L'area orientale del mondo islamico diventa il teatro di una continua lotta 
ideologica tra l'autorità sunnita dei califfi di Baghdad e quella sciita76 dei califfi 
d'Egitto.  
 Il fatimida al-Mu‘izz li-din Allāh (952–975) elabora una nuova tipologia 
monetaria, in cui legende di matrice ismailita sono disposte in cerchi concentrici (ILL. 
                                                           
72
 Il termine arabo "sikka" deriva da "sakk". Inizialmente utilizzato per indicare un vomere, poi 
un pezzo di ferro inciso oppure un conio, e infine per estensione il prodotto dell'operazione, e 
cioè la moneta. Cfr., per esempio, C.E. Bosworth, R.E. Darley-Doran, Sikka, cit., passim. 
73
 A.M. De Luca, La Monetazione Araba, cit., p. 186. 
74
 A.K. Bhattacharyya, Hindu Elements in Early Muslim Coinage in India, in "JNSI", Vol. 16, 
n. 1, p. 112. 
75
 Cfr. S.Heidemann, Calligraphy on Islamic Coins, cit., p. 162. 
76
 Dall’arabo šīˁa, "partito". Con il termine "sciita" si indica un gruppo di sette islamiche che 
riconoscono come unico capo della comunità musulmana ˁAlī (cugino e genero di Muḥammad), 
e dopo di lui i suoi successori, detti imām. L'ultimo imām legittimo (per la maggior parte degli 
sciiti il dodicesimo; per gli ismailiti, il settimo) non viene considerato morto, ma 
semplicemente nascosto al mondo, e destinato a manifestarsi alla fine dei tempi. Gli sciiti 
contestano quindi la legittimità del califfato sunnita. 
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4D). Le ragioni alla base di questa scelta,e gli accorgimenti adottati dal califfo d'Egitto 
dal punto di vista economico sono stati studiati da S. Anwar e J.L. Bacharach: 
The new coinage would be completely different in layout and inscriptional data 
from the gold issues of the Umayyad, ‘Abbāsid and Andalusian (Umayyads of 
Spain) dynasties as well as earlier Fātimid issues [...] To ensure the acceptance of 
his new coinage in the markets of the Islamic and Mediterranean worlds, al-
Mu‘izz continued to strike almost pure gold issues as done by his predecessors. 
This was important, as he could employ the political and promotional role of the 
coinage knowing that the high degree of purity made it highly desirable by anyone 
who used gold coins. [...] al-Mu‘izz was breaking from the past and declaring 
through the propaganda role of coinage, the presence and legitimacy of the 
Fātimid caliphate.77. 
Per le sue nuove monete, al-Muˁizz mantiene la purezza metallica che caratterizzava le 
precedenti coniazioni fatimidi; introduce però elementi significativi in modo tale che si 
presentino come assolutamente peculiari - nell'aspetto e nei contenuti delle legende - 
rispetto a quelle di tradizione umayyade e abbaside. 
 Le dinastie che richiedono un'ufficializzazione del proprio status agli Abbasidi, 
si rifanno invece a un disegno classico, con una legenda centrale, circondata da una 
oppure due epigrafi marginali. Nelle legende, i sovrani locali includono il nome del 
califfo abbaside che decidono di riconoscere, in modo da confermare la propria 
alleanza e ribadire il proprio diritto al potere, in virtù dell'investitura ricevuta. In 
seguito all'insediamento dei Buyidi a Baghdad, i califfi abbasidi cessano di battere 
moneta. Come ha spiegato G. Bernardi:  
The Caliph's rulerty continued, though reduced to sikka and khutba (the right to be 
named on coins and in the Friday bidding prayer) even after the progressive 
exclusion from any power in thepolitical, economic or military fields that was 
imposed on him by those officers and soldiers whom he had recruited to help him 
govern his empire.78. 
In campo numismatico, viene quindi a mancare un modello di riferimento assoluto che 
fino ad allora era stato in grado di uniformare le coniazioni del mondo abbaside, per lo 
                                                           
77
 S. Anwar, J.L. Bacharach,  Shi'ism and the Early Dīnārs of the Fāṭimid Imam-caliph al-
Mu'izz li-dīn Allāh (341-365/952-975): An Analytic Overview, in "Al-Masaq", Vol. 22, n. 3, 
2010, p. 264. 
78
 G. Bernardi, Arabic Gold Coins Corpus, Vol. I, EUT, Trieste, 2010, p. 57. 
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meno dal punto di vista delle caratteristiche tecniche. In questo periodo si hanno quindi 
una maggiore diversificazione delle emissioni e una più rilevante libertà d'azione. 
 
3. La dinastia ghaznavide79 in Asia centrale 
 A partire dal X secolo, la dinastia iranica dei Samanidi (864-999) afferma la 
propria sovranità su Khurasan e Transoxiana80, e ottiene il riconoscimento di questa 
effettiva autorità da parte degli Abbasidi.  
 Il sistema monetario samanide comprende: dirham e dīnār tipicamente abbasidi; 
i cosiddetti "dirham multipli", caratterizzati da una bassa percentuale d'argento, 
compensata da peso (circa 10-13 grammi) e dimensioni maggiori rispetto a quelli 
standard81; fals in rame. Questi ultimi vengono utilizzati unicamente a livello locale, e 
nelle legende riportano solo il nome del sovrano samanide, accompagnato dal titolo 
amīr o malik: a differenza delle coniazioni in metalli preziosi, su queste monete non 
compare il nome del califfo82.  
 Fino al 975 circa, i Samanidi sono i maggiori produttori di dirham di tutto il 
mondo islamico83. Le loro monete in argento sono largamente accettate anche nei 
                                                           
79
 Per approfondire la storia della dinastia ghaznavide, cfr. in part. C.E. Bosworth, The 
Ghaznavids, Their Empire in Afghanistan and Eastern Iran 994 – 1040, Edinburgh University 
Press, Edinburgh, 1963, passim. 
80
 Il capostipite dei Samanidi, Saman-Khuda, era un nobile iranico, convertitosi alla religione 
islamica. La dinastia samanide raggiunge il suo apogeo con Ismāˁīl, che viene nominato 
governatore del Khurasan. La regione del Khurasan si estende dal fiume Amu-Darya (detto 
anche Oxus o Osso), fino all'Afghanistan centrale. Questo territorio entra a far parte dell'impero 
islamico già nel VII secolo. L'altra area nella quale si affermano i Samanidi, la Transoxiana, già 
conquistata dagli Umayyadi nell'VIII secolo, si estende oltre il fiume Amu-Darya, e ha il suo 
centro nella città di Bukhara.  
81
 Cfr. M.S. Asimov, C.E. Bosworth (a cura di), History of Civilizations of Central Asia, Vol. 
IV, Part One, Unesco Publishing, Paris, 1998, p. 402. 
82
 Cfr. G. Bernardi, Arabic Gold Coins, cit., p. 59: «The copper fulus served as small local 
change and referred to the Samanid ruler as amir or malik, omitting the name of the caliph 
while the gold and silver coins gave prominence to the name of the Abassid caliph, which was 
followed by that of the Samanid ruler. ». Per il titolo amīr, cfr. T.E. Colebrooke, On Imperial 
and Other Titles, cit., p. 384: «the title Amir, Commander, is commonly rendered imperator, 
and was borne by the generals of tho armies of the faithful, and afterwards by those who ruled 
provinces under the real or nominal authority of the Khalifs, until it was superseded by that of 
Sultan.». 
83
 Cfr. T.S. Noonan, R.K. Kovalev, The dirham output and monetary circulation of a secondary 
Samanid mint. A case study of Balkh, in Moneta Mediaevalis: Studia numizmatyczne I 
historyczne ofiarowane Profesorwi Stanisławovi Suchodolskiemu w 65. rocznicę urodzin, 
Instytut Archeologii i Etnologii Polskiej Akademii Nauk, Warszawa, 2002, p. 163: «Between 
ca.890-ca.975, the Samanids...became the leading producers of dirhams in the Islamic world 
while the output of ˁabbāsid mints declined markedly and then ceased altogether.». 
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traffici a lunga distanza, tant'è che le coniazioni delle tribù della regione del Volga, 
lungo cui si concentrano i commerci tra l'area centro-asiatica e i Vichinghi, tentano di 
imitarle per lo meno nel loro aspetto generale, salvo poi inserire legende pseudo-arabe 
prive di senso84. 
 
3.1. La nascita del principato di Ghazna 
  L'apparato militare samanide è formato in gran parte da schiavi di origine turca. 
Uno di questi, Alptegin85, comandante in capo dell'armata samanide in Khurasan, nel 
962 si insedia nella città di Ghazna e nel Zabulistan86; qui fonda una sorta di principato 
semi-indipendente, poi riconosciuto dai Samanidi. Come racconta C.E. Bosworth: 
Alptegin withdrew to the far eastern fringes of the Samanid empire with his 
personal force of Turkish professional, military ghulāms (slave soldiers) and a 
group of Iranian ghāzīs (fighters for the faith). Alptegin’s destination was the 
region in eastern Afghanistan of Zabulistan, centred on the small and obscure 
town of Ghazna or Ghazni, where he now found himself; the Samanid authorities 
in Bukhara had to make the best of the situation and to send Alptegin an 
investiture patent as local governor in a region where their control had in any case 
been very shadowy or even nonexistent.87. 
Nel 977, Ghazna passa nelle mani di Sebuktegin, uno dei più fidati schiavi personali88, 
nonchè genero di Alptegin, che mantiene un rapporto di stretta alleanza con i Samanidi. 
In seguito a una ribellione interna, Sebuktegin e suo figlio maggiore, Abū al-Qasim 
Maḥmūd (971–1030), meglio conosciuto come Maḥmūd di Ghazna, accorrono in aiuto 
del sovrano samanide. Questi li ricompensa assegnando loro i titoli onorifici, 
rispettivamente, di Nāṣir al-Dīn wa-l-Dawla ("Sostenitore della Religione e dello 
                                                           
84
 Cfr. M. Mitchiner, Oriental Coins and their Values: The World of Islam, Hawkins 
Publications, London, 1977, p. 317 (moneta n. 2332). 
85
 In turco antico, il termine "tégin" significa "principe". Il titolo «had declined in status from 
Orkhon Turkish times, becoming part of the onomastic of Turkish slave (ḡolām) commanders 
under the ʿAbbasids». Cfr. C.E. Bosworth, Sebuktegin, in Encyclopaedia Iranica online, 
http://www.iranicaonline.org/articles/sebuktegin.  
86
 area che si estende tra la valle di Kabul e il Rukhkhaj, nell'odierno Afghanistan. 
87
 C.E. Bosworth, The Ghaznavids, in History of Civilizations of Central Asia, Vol. IV, cit., p. 
103. 
88
 C.E. Bosworth, The Heritage of Rulership in Early Islamic Iran and the Search for Dynastic 
Connections with the Past, in "Iran", Vol. 11, 1973, p. 61: «According to his testament or Pand-
nāma, Sebtüktigin came from the tribe (properly, place) of Barskhān on the shores of the Isiq-
Köl where he had been captured by a neighbouring tribe and sold into slavery at Nakhshab in 
Transoxania.». 
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Stato") e di Sayf al-Dawla ("Spada dello Stato"). Maḥmūd viene inoltre nominato 
comandante dell'armata del Khurasan. 
 Nelle monete di Sebuktegin, per altro modellate proprio su quelle samanidi, il 
nome dell'amīr al potere è accompagnato da quello del califfo abbaside al-Ṭāˀiˁ (ILL. 
5A). In questo modo, Sebuktegin si allinea con il partito samanide, che continua a 
riconoscere al-Ṭāˀiˁ come legittimo califfo, nonostante questi sia stato deposto nel 991 
dalla dinastia dei Buyidi, e sostituito da al-Qādir Billāh.  
 
3.2. Da governatore a sovrano indipendente: le prime monete coniate da Maḥmūd 
di Ghazna 
 La capitale amministrativa del regno samanide è Bukhara; la città di Nishapur si 
impone invece come centro economico-commerciale: «this meant that the governor of 
Nishapur’s loyalty was vital for the health of the state.»89. È proprio nel ruolo di 
governatore di Nishapur che inizia la sua ascesa al potere Maḥmūd di Ghazna.  
 Nel 997, alla morte di Sebuktegin, il successore designato Ismāˁīl viene 
annientato da Maḥmūd, che diventa quindi il signore di Ghazna e dei territori 
conquistati dal padre. Le monete coniate da Maḥmūd tra il 997 e il 999 «mark most 
distinctly the progressive epochs of his eventful career»90. Rivelano inoltre la sua 
indiscutibile capacità di adattarsi al contesto politico-culturale in cui si trova ad agire. 
Si tratta di veri e propri pezzi di propaganda, con cui Maḥmūd cerca il riconoscimento 
e la legittimazione del suo effettivo potere, in un primo momento da parte della classe 
religiosa di Nishapur e dei Samanidi, e in seguito da parte del califfo al-Qādir Billāh.  
 Per raggiungere Ghazna e combattere contro il fratello Ismāˁīl, Maḥmūd si trova 
costretto a lasciare indifesa Nishapur. A questo evento si può ricollegare un dirham in 
argento particolarmente interessante, notato da R.W. Bulliet, su cui compare un 
versetto coranico mai utilizzato prima di allora in ambito numismatico91: "Allāh stesso 
testimonia, e con Lui gli Angeli e i sapienti, che non c'è dio all'infuori di Lui, Colui che 
realizza la giustizia (ar. qiṣt). Non c'è dio all'infuori di Lui, l'Eccelso, il Saggio" (Cor. 
                                                           
89
 Cfr. scheda della moneta n. C473, nel database della David Collection di Copenhaghen,  
http://www.davidmus.dk/en/collections/islamic/dynasties/samanids/coins/c473?show=comment 
90
 E. Thomas, On the Coins of the Kings of Ghazní, in "Journal of the Royal Asiatic Society of 
Great Britain and Ireland", Vol. 9, 1847, p. 269. 
91
 Cfr. R.W. Bulliet, A Mu'tazilite Coin of Maḥmūd of Ghazna, in "The American Numismatic 
Society Museum Notes", Vol. 15, 1969, p. 119. Cfr. l'articolo anche per una discussione 
approfondita del contesto di produzione e per le immagini di questi dirham. 
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III, 18). Nella sfera d'influenza abbaside, si riscontrano per lo più le stesse legende 
monetarie, per cui, un cambiamento sostanziale delle iscrizioni, nel senso dello spazio 
che esse vanno a occupare sulla superficie della moneta, è una questione di primaria 
importanza, perchè mette a rischio la riconoscibilità immediata e quindi l'accettazione 
della moneta stessa. Come spiega R.W. Bulliet: 
it may be assumed that this change in legend was ordered by Maḥmūd for a 
specific reason. Moreover, considering this situation, with internecine war 
imminent on the one hand and an unresolved interregnal struggle present on the 
other, it must be assumed that whatever occasioned the change in legend was of 
exceptional importance and immediacy. Otherwise, Maḥmūd would have put it off 
until a more relaxed time.92. 
Probabilmente, Maḥmūd teme che Nishapur possa essere occupata dai Simjuridi, al 
potere in quell'area fino al 994, quando - dopo essere stati sconfitti proprio da Maḥmūd 
e da Sebuktegin - sono costretti a ritirarsi nelle aree circostanti. I Simjuridi sono i 
patroni di una delle due fazioni in cui si divide la classe religiosa della città: quella di 
scuola shāfiˁita e di dottrina ashˁarita. Inserendo sul dirham in questione un versetto 
particolarmente significativo per la dottrina muˁtazilita, Maḥmūd tenta di sancire il suo 
legame politico con la seconda fazione, quella di scuola ḥanafita e di dottrina 
muˁtazilita, per l'appunto. In questo modo chiede lealtà durante la sua assenza e 
promette supporto, al suo ritorno in città93. 
 Sia nel dirham di Nishapur, sia nelle serie coniate tra il 997 e il 998, Maḥmūd 
segue l'esempio paterno, e continua a riconoscere l'autorità dei Samanidi. Su alcune di 
queste monete, oltre al nome del sovrano Manṣūr II ibn Nūḥ II (997-999) e a quello del 
califfo al-Ṭāˀiˁ, compare l'immagine di una spada (ILL. 5B), con riferimento al titolo 
onorifico che il sovrano ghaznavide ha ottenuto proprio dai Samanidi. 
 Nel 999, il sovrano samanide viene deposto da due generali ribelli, e 
rimpiazzato da suo fratello ˁAbd al-Malik II. Col pretesto di vendicare la morte di 
Manṣūr II, Maḥmūd sconfigge i due generali, e imprigiona il nuovo re, ponendo fine 
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 Ivi, p. 124. 
93
 Ivi, p. 129. L'importanza attribuita da Maḥmūd alla classe religiosa della città è confermata 
dallo storico di epoca ghaznavide Bayhaqī. Cfr. B. Dutheil, La représentation du pouvoir dans 
l'Historie d'Abū al-Fażl Bayhaqī, Mémoire de master, Université Paris 1 Panthéon-Sorbonne, 
2012-2013, p. 189. La muˁtazila è «un movimento di dotti versati nella conoscenza della 
dialettica greca, i quali tendevano a superare anche le controversie ideologiche mediante il 
ricorso all'esame razionale...». Cfr. M. Cassarino, Traduzioni e traduttori arabi dall'VIII all'XI 
secolo, Salerno Editrice, Roma, 1998, nota 26 p. 26. 
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alla dinastia samanide. I Ghanzavidi si assicurano così il controllo di tutti i territori a 
sud del fiume Oxus; la zona a nord del fiume è invece nelle mani della dinastia turca 
dei Qarakhanidi. A questo punto, Maḥmūd deve ottenere la legittimazione delle sue 
conquiste e del suo effettivo potere. Invia quindi una richiesta formale ad al-Qādir, 
spiegando che si è ribellato agli ultimi esponenti della dinastia samanide perchè questi 
non riconoscevano l'autorità del califfo. al-Qādir concede a Maḥmūd l'investitura, e gli 
conferisce il titolo di Yamīn al-Dawla wa-Amīn al-Milla ("Mano Destra dello Stato e 
Custode della Religione")94. Nel suo Kitāb-i-Yamīnī, lo storico ˁUtbī riferisce che 
durante la cerimonia di investitura, Maḥmūd promette che ogni anno guiderà una 
spedizione militare in terra indiana95. Da questo momento in poi le coniazioni di 
Maḥmūd riportano il nome di al-Qādir e il nuovo titolo onorifico che proprio questo 
califfo gli ha concesso.  
 Il potere politico di Maḥmūd di Ghazna si fonda principalmente sul suo esercito, 
che è «la più efficiente macchina militare dell'epoca.»96. Grazie a una serie di vittoriose 
campagne militari in Asia Centrale e nell'area nord-occidentale del subcontinente 
indiano, il sovrano riesce a costruire un impero che al suo culmine arriva ad estendersi 
dall'odierno Iran, fino alla regione storica del Punjab (ILL. 1) e che, per circa mezzo 
secolo, continuerà a essere lo Stato più potente dell'Oriente islamico97. 
 
4. I successori di Maḥmūd 
 Nel 1030, alla morte di Maḥmūd, l'impero passa nelle mani del figlio Masˁūd. 
Dopo una breve fase espansionistica iniziale, l'area sotto il controllo ghaznavide si 
riduce ai soli territori dell'Afghanistan orientale e del Punjab, principalmente a causa 
delle incursioni dei Selgiuchidi, dinastia turco-islamica che invade le regioni nord-
occidentali dell'impero creato da Maḥmūd.  
 Alla fine del XII secolo, l'area centro-asiatica vede l'affermarsi di una nuova 
dinastia, quella dei Ghuridi (1186-1206), un gruppo proveniente dalla regione 
montuosa di Ghur, situata nell'odierno Afghanistan, tra Herat e Kabul. Quest'area era 
                                                           
94
 Cfr. U. Tholib, The Reign of the Caliph al-Qādir Billāh (381/991 - 422/1031), Tesi di 
Dottorato, Institute of Islamic Studies, McGill University, Montreal, 2002, pp. 194-195. 
95
 Cfr. l'edizione e la traduzione del Kitāb-i-Yamīnī di ˁUtbī a cura di M. Reynolds (London, 
1858), p. 244. 
96
 D. Bredi, Storia della Cultura Indo-Musulmana. Secoli VII-XX, Carocci, Roma, 2006, p. 28. 
97
 Cfr. C.E. Bosworth, The Ghaznavids, cit., pp. 102-103: «for roughly half a century, it was to 
be the most powerful state known in the eastern Islamic lands since the weakening of the 
Abbasid caliphate.». 
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stata conquistata da Maḥmūd, ma si era mantenuta largamente autonoma. Quando i 
Ghuridi occupano Ghazna, costringono i discendenti di Sebuktegin a rifugiarsi presso 
Lahore.  
 Questa città aveva già acquisito una certa importanza all'epoca di Maḥmūd, ma 
solo nella seconda metà del XII secolo, dopo che le invasioni di Selgiuchidi e Ghuridi 
privano gli ultimi due esponenti della dinastia non solo di Ghazna, ma anche della 
maggior parte degli odierni Iran e Afghanistan, diventa la nuova capitale del regno98. 
Nel 1186, i Ghaznavidi vengono travolti e definitivamente sconfitti dall'avanzata dei 
Ghuridi nel subcontinente indiano. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                           
98
 Cfr. A. Wink, Al-Hind, the Making of the Indo-Islamic World. The Slave Kings and the 
Islamic Conquest: 11Th-13th Centuries, Vol. II, BRILL, Leiden, 1997, p. 121. 
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III 
LA TRADIZIONE NUMISMATICA  
DELLA REGIONE INDO-AFGHANA: 
LE MONETE DETTE DEL "TORO E CAVALIERE" 
 
1. Contesto di produzione e di circolazione delle monete 
 
1.1. Monete islamiche e monete non islamiche: una dicotomia tutta moderna 
 D.J. Wasserstein, nel suo articolo Coins as agents of Cultural Definition in 
Islam, sostiene che, nonostante le differenze, tutte le monete islamiche condividono una 
serie di caratteristiche comuni che le rendono per certi aspetti simili, «such that two 
coinages, while differing greatly from each other, may still share in the common pool 
of features that make them somehow Islamic»99. In realtà, come spiega l'American 
Numismatic Society: 
The term "Islamic coins", in practice, is another way of referring to the coinage of 
the Near and Middle East after the rise of Islam in the seventh century. Rightly 
speaking, an Islamic coin is one designed following the traditions of Islam, that is, 
with inscriptions in Arabic script and no images. Nevertheless, there have been 
lots of coinages by Muslim rulers with images and inscriptions in other languages, 
and lots of coinages by non-Muslims (Christians, Hindus, Sikhs, Buddhists, and 
Confucians, for example) that have Arabic inscriptions and no images. Most 
collectors and scholars of Islamic coinage ignore the Islamic coinage of the Indian 
subcontinent and Southeast Asia. In sum, there's a difference between the 
theoretical and the practical.100.  
Secondo F.B. Flood, classificare sistematicamente quello che è islamico, 
distinguendolo nettamente da quello che invece appartiene a una cultura "altra", 
consiste in un vero e proprio «atto di violenza»101, con cui si tenta di ordinare il mondo 
in «categorie sulle quali, immancabilmente, si basa, in epoca moderna, la comprensione 
del passato.»102.  
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 D.J.Wasserstein, Coins as Agents of Cultural Definition in Islam, cit., p. 303. 
100
 Cfr. la presentazione della collezione di monete islamiche dell'American Numismatic 
Society, all'inidirizzo http://numismatics.org/Collections/Islamic. 
101
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation,  Princeton University Press, Princeton, 2009, p. 59. 
102
 Ivi, p. 13.  
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 La distinzione tra monete islamiche e monete non islamiche è in sostanza una 
dicotomia tutta moderna, priva di senso per i contemporanei che si trovavano ad 
utilizzarle come mezzo di pagamento, e per i quali erano semplicemente le monete 
circolanti in una determinata area geografica103. Per "moneta islamica" si deve quindi 
intendere, semplicemente, una moneta coniata da un'autorità islamica.  
 
1.2. Contatti e influenze tra diversi sistemi monetari 
 Non bisogna pensare al mondo islamico come ad un microcosmo chiuso in se 
stesso. Come si è già visto nel caso delle prime monete coniate nell'ambito dell'impero 
islamico, spesso le sfere monetarie si influenzano a vicenda. Questo vale più in 
generale per tutte le civiltà che si incontrano e si scontrano. È quindi sicuramente più 
corretto dal punto di vista storico abbandonare ogni tentativo di generalizzazione o 
classificazione a priori. Le monete vanno inquadrate nel loro specifico contesto di 
produzione e di circolazione, tenendo presenti le interazioni che intercorrono tra diversi 
sistemi monetari. In questo senso, si spiega l'affermazione di M.L. Bates, per il quale 
«the best qualified student of any coin series is the trained historian with a full 
knowledge of the history and culture of the period and region.»104.  
 È particolarmente importante tenere presente queste ultime osservazioni, nel 
momento in cui si prendono in considerazione quelle aree di frontiera, in cui i contatti 
si fanno particolarmente intensi. La regione indo-afghana, su cui si impone l'impero 
ghaznavide, costituisce il nodo commerciale in cui si incrociano le grandi vie 
carovaniere che collegano l'area centro-asiatica al subcontinente indiano105, e può 
essere definita come un vero e proprio crocevia culturale. Ancora nel X secolo, nelle 
fonti arabe e persiane, Ghazna e Kabul vengono descritte come città-emporio al confine 
tra Khurasan e Hindūstān, mondo islamico e mondo indiano106. Come ha spiegato D.K. 
Chakrabarti proprio in relazione a quest'area, in archeologia, il concetto di "frontiera"  
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 Riprendo qui un'osservazione di M.L. Bates a proposito della distinzione tra monete 
islamiche e pre-islamiche: «this modern dichotomy, separating pre-Islamic and Islamic coins 
into two series and studying only the one or the other according to immediate purpose, would 
have meant nothing to 8th century contemporaries, for whom these were simply the coins of 
Tabaristan, bearing the name of a non Muslim or Muslim ruler of the province according to the 
political situation». Cfr. M.L. Bates, History, Geography, and Numismatics in the First Century 
of Islamic Coinage, cit., p. 2. 
104
 Ivi, p. 34. 
105
 Cfr. J. Deyell, Living without Silver, cit., pp. 240-241. 
106
 Si pensi, per esempio, all'opera geografica Ḥudūd al-ˁĀlam ("Le Regioni del Mondo"), 
scritta attorno al 372 H/982 AD in lingua persiana. Cfr.  la traduzione e il commento di V.F. 
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reflects a shaded territory which may be somewhat ill-defined on the ground but is 
broadly indicative of a transitional zone between two major geographical areas. 
This tends to denote sections where the influences from both the flanking 
geographical areas have been historically operative. On a general level, the 
'frontiers' are basically interaction zones. Theoretically, such interaction zones-
areas of geographical and cultural transition-area available all along the north-
western, northern, north-eastern and eastern political boundaries of the 
subcontinent. However, not all these zones have been historically significant to an 
equal extent. From the point of view of the subcontinent's history, it is the north-
western frontier which is most significant. Not only did the rich political and 
cultural worlds of Iran and central Asia lie on its other side, it was here that these 
worlds met he world of India [...] The north-western frontier as an interaction zone 
is fairly wide and covers the southern part of central Asia, the eastern rim of Iran 
which runs from Meshed in the north-east to Zabul and Zahidan in the Iranian 
Seistan, Afghanistan, and the Indus valley and Kashmir in the subcontinent. Both 
politically and economically these areas constitute a single interaction zone. 
Politically, the entire area was unified under the Kushanas of the early centuries 
AD. In other periods it was politically fragmented [...] It is this overall area which 
was the springbroad of various pre-Islamic and Muslim invasions of India, but 
virtually in all cases the so-called invaders belonged to this interaction zone and 
were thus in a sense parts of the south Asian mosaic. The second element which 
binds this zone together is economic interaction...107. 
Con queste parole, l'autore ha voluto mettere in evidenza come la zona compresa tra 
Afghanistan, Valle dell'Indo e Kashmir sia caratterizzata da continue transizioni e 
interazioni storico-economiche tra il mondo indiano e quello centro-asiatico.  
 
2. L'area indo-afghana e la tipologia monetaria del "toro e cavaliere" 
 Nell'VIII secolo la maggior parte dell'odierno Afghanistan è ormai entrata a far 
parte dell'impero islamico. Tuttavia, alcune aree, in particolare il Zabulistan, il 
                                                                                                                                                                         
Minorsky, Hudud al-'Alam (The Regions of the World): A Persian Geography 372 A.H. - 982 
A.D., Messrs. Luzac & Co, London, 1937, p. 111.  
107
 Cfr. D.K. Chakrabarti, India: An Archaeological History (Second Edition), Oxford 
University Press, Oxford, 1999, pp. 26-27. 
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Kabulistan e l'antica provincia del Gandhara108, su cui estenderanno la propria 
influenza i Ghaznavidi, rimangono per lungo tempo nelle mani di dinastie locali, 
strettamente legate al mondo indiano109.  
 La tipologia monetaria più diffusa nell'area in questo periodo è quella detta del 
"toro e cavaliere". Sul recto110 compare un toro accovacciato, spesso decorato dal 
simbolo di un tridente (triśula), con indosso una gualdrappa (jhūla): si tratta di Nandi, 
la cavalcatura del dio Śiva (ILL. 7C, 9A); il verso ritrae un cavaliere al passo, armato di 
lancia (ILL. 8C, 9A). Inizialmente, sono monete in argento basate sulla drachma 
sasanide; in seguito vengono uniformate a un peso standard di 3.3 grammi, e affiancate 
da coniazioni in billon e rame111. In quella che può essere considerata una variante della 
serie principale, compaiono le immagini di un leone e di un elefante (ILL. 10A). 
 
2.1. I tipi del "toro" e "cavaliere" nella tradizione monetaria indiana, e l'esempio 
degli Alkhon 
 A.S. Altekar sostiene che sia possibile individuare il prototipo delle monete del 
"toro e cavaliere" nelle coniazioni degli Indo-Sciti (120 - 85 a.C.) e degli Indo-Greci 
                                                           
108
 L'antica provincia del Gandhara si estende nell'area a nord del Khyber Pass, e corrisponde 
grosso modo agli attuali Afghanistan nord-orientale, Pakistan settentrionale e India nord-
occidentale. Le principali città sono Taxila e Peshawar. 
109
 Cfr. History of Civilization in Central Asia, Vol. IV, Part One, cit., p. 373. Sin dalla 
preistoria, l'odierno Afghanistan e il subcontinente indiano appartenevano a una stessa sfera 
politico-culturale. Nel VI secolo a.C., la dinastia degli Achemenidi (550-330 a.C.) crea un 
immenso impero che si estende dalla Macedonia fino all'Indo. Nel 327 a.C., Alessandro Magno 
si assicura il controllo delle satrapie più orientali dell'impero persiano. Dopo la sua morte, sono 
i Seleucidi (312-64 a.C.) a dominare i territori asiatici fino all'Indo. I Seleucidi si trovano a 
confrontarsi con l'impero Maurya (304-185 a.C.), che al suo apogeo riesce ad affermarsi su 
tutto il Subcontinente, e fino all'altopiano iranico. Nel 250 a.C., l'area afghana si rende 
indipendente rispetto al governo centrale seleucide, e nasce così il regno greco-battriano (250-
125 a.C.), che si concentra nella valle di Kabul; ne è erede il regno indo-greco (180 a.C.-10 
d.C.), che si attesta nell'area attorno all'Hindu Kush. Nel frattempo, l'impero seleucide 
d'occidente passa nelle mani dei Parti; l'area indo-afghana è invece controllata dagli Indo-Sciti 
(120-85 a.C.), e in seguito dagli Indo-Parti (I secolo d.C.). Nel frattempo, l'impero Kushana 
(20-280 d.C.), riesce ad affermarsi su tutto l'Afghanistan orientale e sul Punjab. Attorno al 240 
d.C. i Sasanidi estendono il loro impero fino al Pakistan e all'India nord-occidentale, 
imponendo la loro sovranità ai Kushana. Il regno degli indo-sasanidi confina con l'impero 
Gupta, al potere in gran parte dell'odierna India. I successori dei Kushana vengono 
definitivamente sconfitti dagli Unni nel IV secolo d.C. (cfr. nota 114). 
110
 Si è scelto di indicare come diritto la faccia su cui compare la figura del toro, perchè queste 
coniazioni sono per lo più note come "monete del toro e cavaliere" (bull and horseman coins). 
111
 Cfr. R. Tye, M. Tye, Jitals: a catalogue and account of the coin denomination of daily use in 
medieval Afghanistan and North West India, Privately Published, 1995, passim. Il termine 
billon fa riferimento a una lega a basso contenuto d'argento, composta per più del 50 % da rame 
o altri metalli, quali zinco o stagno. 
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(180 a.C. - 10 d.C.)112. Più in generale, le figure del toro e del cavaliere, così come 
quelle del leone e dell'elefante, compaiono regolarmente nella produzione numismatica 
della regione indo-afghana nel corso dei secoli. Nell'area settentrionale del 
Subcontinente, si assiste progressivamente a una tendenza conservativa in ambito 
monetario: «there is a definite paucity of coin types in this period, but this is not 
evidence of a scarcity of circulating medium.»113. 
 Un esempio della continuità del tipo del "cavaliere" proviene da alcune monete 
coniate dagli Alkhon114, un gruppo di Unni di origini iraniche al potere tra il Kabulistan 
e il Punjab nel V-VI secolo. I sovrani Alkhon si ispirano innanzitutto alle drachme 
sasanidi, rielaborando il ritratto del sovrano in modo originale. In alcune coniazioni 
successive, associano tipi appartenenti alla tradizione monetaria persiana a tipi 
appartenenti a quella indiana. L'analisi di queste monete fa luce sul «modo in cui gli 
Unni sono entrati a far parte del cosmo culturale dell'Asia centrale e dell'India nord-
occidentale.»115. Alcuni pezzi coniati in nome di Javukha e di Zabocho (sovrani Alkhon 
al potere nella seconda metà del V secolo), ritraggono un cavaliere (ILL. 8B) che 
corrisponde esattamente al tipo (ILL. 8A) introdotto dall'imperatore Candragupta II 
(380–414); in altre monete, si imita invece la tipologia dell' "Uccisore del Leone", 
sempre di tradizione Gupta. Si può quindi presumere che gli Alkhon intrattenessero 
stretti rapporti commerciali con i Gupta116.  
                                                           
112
 Cfr. A.S. Altekar, A Bull and Horseman Type of Coin of the Abbasid Caliph al Muqtadir 
Biliah Ja'afar, in "JNSI", Vol. 8, Part I, 1946, p. 77: «we can trace the ancestry of the Bull and 
Horseman type of the Sahi rulers to the earlier coins of the Scythian and Greek kings, who had 
used the Horseman type and the Bull type on several of their issues, though not in 
conjunction.». In realtà, si trovano già associati, per esempio, in alcune coniazioni di Azes I e 
Azes II.  
113
 J. Deyell, Living without Silver, cit., p. 5 
114
 Gli Alkhon, sono uno dei quattro gruppi a cui appartengono gli Unni iraniani. Gli altri tre 
sono i Kidariti, i Nezak, e gli Eftaliti. Questi gruppi si impongono presso il confine indo-
afghano tra il IV e il VI secolo, dopo la fine del regno kushano-sasanide (cfr. nota 109). Cfr. K. 
Vondrovec, Coinage of the Nezak, in AA.VV., Coins, Art and Chronology II: The First 
Millennium C.E. in the Indo-Iranian Borderlands, Verlag der Österreichischen Akademie der 
Wissenschaften, Wien, 2010, p. 169. 
115
 Cfr. K. Vondrovec, Numismatic Evidence of the Alchon Huns reconsidered, in "Beiträge zur 
Ur- und Frühgeschichte Mitteleuropas", Vol. 50, 2008, p. 25. Riporto di seguito il passo in 
lingua originale: «although their coinage displays several aspects of their own identity it offers 
few clues as to how the Huns entered the cultural cosmos of Central Asia and Northwest 
India.». 
116
 Ivi, p. 28: «the Alchon horseman type is executed in exactly the same manner; the posture of 
the horse is virtually the same. There is also a version of the Gupta Lion Slayer type on dinars, 
a denomination otherwise not issued by the Huns [...] in the light of typological and numismatic 
evidence, Javukha and also ζαβοχο [...] had close economic contact with the Guptas, probably 
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 Un ramo degli Alkhon riesce a estendere i propri domini fino all'India centrale. 
In alcune coniazioni di Mihirakula (515-540) si riconosce l'immagine di un toro (ILL. 
7B). Nonostante gli Unni siano ormai entrati pienamente nella sfera monetaria dei 
Gupta, in questo caso non è possibile stabilire una relazione stilistica tra l'immagine del 
toro del sovrano Alkhon e quella (ILL. 7A) introdotta da Skandagupta (455-467 ca.). 
Bisogna tra l'altro tenere presente che durante questa fase espansionistica, i Gupta sono 
avversari politici e militari degli Alkhon. È possibile che Mihirakula abbia utilizzato 
l'immagine tipicamente indiana del toro per promuovere il culto di Śiva. Nell'iscrizione 
di Gwalior, il sovrano si presenta in effetti come un fervido devoto del dio117. Queste 
scelte possono essere inquadrate nell'ambito di un più generale processo di 
"indianizzazione", che accompagna l'insediamento del sovrano nel Subcontinente.  
 
2.2. I primi Shahi118 e i Rutbil: le monete coniate dal VII secolo fino al 750 circa 
 Intorno al 528, gli Alkhon sono costretti a rinunciare ai loro possedimenti 
indiani, e a ritirarsi nel Kabulistan. Qui entrano in contatto con il gruppo dei Nezak, 
con il quale sono probabilmente legati da relazioni dinastiche, e i loro tipi monetari si 
mescolano.  
 Nel VII secolo, i Nezak vengono sconfitti da Barhategin, presumibilmente un 
sovrano di origini turche119, che si insedia nel Gandhara e riesce a imporsi nell'area a 
Sud dell'Hindu Kush, fino al Zabulistan. Per ricostruire la storia della dinastia di cui 
                                                                                                                                                                         
in Gandhara.». Un'ulteriore conferma ci proviene dalla moneta in oro, coniata in nome di 
Prakāśaditya, che ritrae un cavaliere, peculiare per stile ed esecuzione, probabilmente ad 
imitazione di un prototipo Gupta. Cfr. P. Tandon, Horseman Coins of Candragupta III, in "The 
Numismatic Chronicle", Vol. 173, 2013, p. 179. 
117
 Per testo, commento e traduzione del passo in questione, cfr. J.F. Fleet (a cura di), Corpus 
Inscriptionum Indicarum,  Vol. III, Calcutta, 1888, p. 162. Nell'iscrizione è presente una 
lacuna. Una possibile traduzione è: "Mihirakula, che venera Pasupati 
ininterrottamente/incessantemente.". È infatti probabile che il verbo mancante faccia 
riferimento all'idea di adorare/pregare il dio Śiva. Per l'atteggiamento di Mihirakula nei 
confronti dello śivaismo, cfr. H. Humbach, MiΘra in India and the Induized Magi, in J. 
Duchesne-Guillemin  (a cura di), "Acta Iranica", I Serie, Vol. IV, 1978, p. 240. 
118
 La grafia "Shahi" è quella più comunemente utilizzata negli studi più recenti sull'argomento. 
Si tenga però presente che la trascrizione corretta è Śāhi (fonti indiane), oppure Šāhī (fonti 
arabe). Si tratta di un titolo regale di origine persiana (šāh), molto popolare nell'area. Per una 
storia degli Shahi, cfr. D.B. Pandey, The Shahis of Afghanistan and Punjab, Historical Research 
Institute, Delhi, 1973, passim; A. Rehman, The Last Two Dynasties of the Śāhis (An analysis of 
their history, archaeology, coinage and palaeography), Tesi di Dottorato, Australian National 
University, Camberra, 1976; sito web della mostra The Countenance of the Other,  
http://pro.geo.univie.ac.at/projects/khm/node/18?language=en. 
119
 Comunemente, questi Shahi vengono detti "Turchi". Dato che l'origine turca di Barhategin e 
dei suoi successori non è certa, è preferibile indicarli in modo neutro come "Shahi di Kabul".  
  
38 
 
Barhategin è fondatore, abbiamo a disposizione scarsi documenti epigrafici, e ancor 
meno fonti letterarie120. Sembra comunque piuttosto chiaro che, dopo qualche anno, il 
governatore del Zabulistan si rende indipendente, e la dinastia si divide in due rami. Il 
sovrano al potere in Zabulistan viene da allora indicato nelle fonti arabe con il titolo di 
Rutbil; quello che invece rimane a governare su Kabul, Gandhara, e parte del Punjab è 
conosciuto come Shahi di Kabul. Durante la prima metà dell'VIII secolo, i sovrani 
intrattengono relazioni diplomatiche con la dinastia Tang, e ottengono un'investitura 
formale da parte dell'imperatore cinese.  
 Le prime monete coniate dagli Shahi di Kabul e dai Rutbil mantengono le 
caratteristiche proprie della monetazione Nezak, e quindi è spesso impossibile 
distinguere con precisione le due sfere monetarie121. Tenendo conto delle diverse 
influenze culturali presenti nell'area, il sovrano di Kabul noto come Tegin Shah (680-
738 ca.), inserisce nelle sue monete legende in battriano, pahlavi (i.e. medio-persiano) e 
sanscrito (queste ultime iscritte in alfabeto brāhmī), il cui contenuto fa riferimento sia 
all'ideologia regale di tradizione centro-asiatica, sia a quella di tradizione indiana; le 
datazioni sono calcolate in base all'era Kushana, a quella post-sasanide (a partire 
dall'ultimo anno di regno di Yazdegerd III), o ancora sono espresse in base agli anni di 
regno del sovrano stesso, Tegin Shah122. Con il suo successore, Fromo Kesaro (739-746 
ca.), le monete cominciano a riportare solo legende bilingui in pahlavi e battriano, e a 
guardare più direttamente alle monete tardo-sasanidi, e a quelle "arabo-sasanidi".  
 
 
 
 
 
                                                           
120
 Alcune notizie si possono ricavare dai diari di viaggio del pellegrino coreano Hui Chao e del 
monaco buddhista Xuánzàng, e dal Kitāb al-Hind di al-Bīrūnī (per quest'ultima opera cfr. Cap. 
VII del presente lavoro). Le fonti arabe di epoca ghaznavide fanno riferimento, piuttosto, alla 
dinastia successiva, quella degli Hindu Shahi, per via della serie di battaglie intercorse tra 
questi sovrani e i Ghaznavidi. 
121
 Cfr. K. Vondrovec, Coinage of the Nezak, cit., p. 181. 
122
 Cfr. B. A. Litvinsk, Zhang Guang-da, R. Shabani Samghabadi (a cura di), History of 
Civilizations of Central Asia, Vol. III, Unesco Publishing, Paris, 1998, p. 371. Si noti che la 
datazione in anni di regno è tipicamente indiana, fin dai tempi di Aśoka. Cfr. R. Salomon, 
Indian Epigraphy. A Guide to the Study of Inscriptions in Sanskrit, Prakrit, and the Other Indo-
Aryan Languages, Oxford University Press, New York, 1998, p. 171: «the practice of dating 
records in the regnal years of a king, as opposed to years of a continuous era, was widespread 
in early centuries throughout India, beginning with the inscriptions of Asoka». 
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2.3. Gli Shahi e le monete del "toro e cavaliere" 
 
2.3.1. Legende e anonimato 
 Le monete del "toro e cavaliere" non contengono alcuna indicazione a proposito 
del luogo e della data di emissione, e sono per lo più anonime. Sulla base dei 
ritrovamenti, la loro produzione è stata collocata con certezza nella regione indo-
afghana di epoca medievale sotto il controllo degli Shahi. In ogni caso, l'attribuzione a 
un determinato sovrano piuttosto che a un altro diventa difficile, se non impossibile123. 
Come ha spiegato C. Eagleton:  
It was clearly not thought necessary [...] for coinage to express the identity of the 
issuing authority [...] Conversely, the currency of coinage in general seems rather 
to have been guaranteed by its resemblance to a generally accepted prototype 
rather than by the authority of the state or ruler.124. 
Per circa 200 anni, gli Shahi hanno mantenuto l'aspetto generale di queste monete 
pressochè inalterato, e si sono serviti di un ristretto numero di legende.  
 Queste legende, in lingua sanscrita, fanno riferimento in modo generico alla 
sfera della regalità. Uno dei termini ricorrenti è "śrī" (o, più raramente, śrīmad). Si 
tratta di un titolo onorifico che si antepone ai nomi. Il suo significato è strettamente 
legato all'idea di prosperità e fortuna, per cui può essere tradotto come "sua grazia". 
"Śrī" accompagna il nome proprio del sovrano (nel caso di Bhima), oppure un titolo 
regale - Spalapati ("comandante militare"), Samanta ("sovrano feudale"), Vakka 
("principe") - seguito dalla parola "deva", in questo contesto nell'accezione di "re, 
signore". 
 
2.3.2. Cronologia e scelta dei tipi 
 La cronologia "classica" di riferimento125 per la tipologia monetaria del "toro e 
cavaliere" suddivide le coniazioni in due classi principali. Le monete coniate in nome 
                                                           
123
 Cfr. J. Deyell, Living without Silver, cit, p. 55: «the substantive issues of attribution of the 
coins of the series should not by any means be considered settled.».  
124
 C. Eagleton, J. Williams, Money: A History, British Museum Press, London, 2007, p. 123. 
125
 La cronologia è stata proposta da D.W. MacDowall, principalmente sulla base di un'analisi 
paleografica delle legende. Cfr. D.W. MacDowall, The Shahis of Kabul and Gandhara, in 
"Numismatic Chronicle", 7th Series, Vol. 8, 1968, passim. In seguito, la stessa cronologia è 
stata confermata da A. Rehman: «In the time of the Turk Sahis the predominant script was an 
improved form of Brahmi but the Bactrian cursive form of writing was also used side by side 
with it. Towards the end of their rule, however, the Brahmi developed into the Sarada script, 
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di Spalapati Deva (ILL. 7C, 8C), ritrovate soprattutto nel Kabulistan, sarebbero le più 
antiche, prodotte a partire dal 750 circa, durante il regno degli Shahi di Kabul. Quelle 
in nome di Samanta Deva (ILL. 9A), ritrovate soprattutto in Gandhara e Punjab, 
sarebbero invece successive, coniate a partire dall'843 circa, anno in cui Lakaturman 
viene detronizzato dal suo primo ministro, il brahmano Kallar, e ha inizio la cosiddetta 
dinastia degli Hindu Shahi. Non si deve però pensare all'introduzione della serie in 
nome di Samanta Deva come a un cambiamento brusco e improvviso126: è infatti 
altamente probabile che vi sia stata una fase di passaggio nel corso della quale gli 
ultimi pezzi coniati in nome di Spalapati Deva e i primi coniati in nome di Samanta 
Deva sono stati prodotti e messi in circolazione gli uni accanto agli altri. È in ogni caso 
molto probabile che le monete in nome di Samanta Deva siano state coniate soprattutto 
in seguito allo spostamento della capitale da Kabul a Udabhandapura (odierna Hund), 
in Gandhara, durante il regno degli Hindu Shahi.  
 Se la tipologia del "toro e cavaliere" è stata effettivamente ideata attorno al 750, 
si può ipotizzare un collegamento tra le origini di questa nuova tipologia monetaria, e la 
situazione politica sempre più instabile cui si trovano a far fronte gli Shahi. In quegli 
anni la dinastia Tang sta via via perdendo ogni tipo di influenza sull'area centro-
asiatica. L'alleanza tra l'impero cinese, il Kashmir e i regni a sud dell'Hindu Kush, che 
aveva lo scopo di fronteggiare l'espansione tibetana e quella islamica, viene meno127. 
Gli Shahi si ritrovano dunque completamente isolati a fronteggiare l'avanzata delle 
forze islamiche verso i confini del loro regno. Forse anche per questo motivo, nel 745 si 
insediano nella regione dello Swat128.  
 Nelle nuove coniazioni, gli Shahi abbandonano i modelli centro-asiatici, e 
guardano piuttosto a precedenti locali e al mondo indiano, così come avevano fatto gli 
Unni Alkhon prima di loro. Riprendono quindi i due tipi del "toro" e del "cavaliere", 
                                                                                                                                                                         
which remained in vogue throughout the period of the Hindu Sahis, who dropped the use of the 
Bactrian cursive.». Cfr. A. Rehman, The Last Two Dynasties of the Śāhis, cit., p. 33. Le monete 
intitolate a Spalapati Deva riportano iscrizioni in battriano; ad un certo punto, vengono 
affiancate da legende in proto-śāradā, e in seguito in alfabeto śāradā "classico". Le monete in 
nome di Samanta Deva, invece, non riportano più iscrizioni in battriano. 
126
 Cfr. J. Deyell, Living without Silver, cit., p. 55: «it is [...] risky to hypothesize the mutual 
chronological exclusion of the later Spalapati Deva and earlier Samanta Deva without 
confirmation from hoard analysis.». Per un catalogo di queste monete, cfr. ivi, shede nn. 17-33 
(Spalapati Deva) e 44-55 (Samanta Deva). 
127
 Cfr. T. Sen, Kaśmīr, Tang China, and Muktāpīḍa Lalitā-Ditya's Ascendancy over the 
Southern Hindukush Region, in "Journal of Asian History", Vol. 38, n. 2, 2004, passim. 
128
 Cfr. A. Rehman, The Last Two Dynasties of the Śāhis, cit., p. 4. 
  
41 
 
tipicamente indiani e ricorrenti in quell'area, e li fondono con successo in un'unica 
tipologia monetaria. 
 
3. Imitazioni centro-asiatiche - dal IX secolo, agli inizi del X secolo  
 Le serie degli Shahi vengono riprese e imitate dalle dinastie al potere nell'area 
centro-asiatica e nella regione nord-occidentale del Subcontinente, fino a diventare «the 
almost invariable devices on Rajput copper and billon coins»129. Come ha spiegato J. 
Deyell, nel suo Living without Silver: 
The blatant imitation of the Shahi coinage by lesser and later political regimes is 
strong testimony to the acceptance and trust which Shahi coinage engendered in 
areas beyond their borders [...] It was indubitably the dominant money of 
Afghanistan and northwestern India in that period. Without a doubt its reputation 
was based on its long-term stabilty of metal content.130.   
Un'altra prova della larga accettazione di cui godono le monete coniate dagli Shahi è 
data dal fatto che sono state ritrovate in gran quantità in Europa orientale, in particolare 
presso il Mar Caspio, il Mar Nero, la città di Mosca, e la costa baltica, in tesori databili 
al X-XI secolo, spesso mescolate a dirham islamici, a monete bizantine, a denari 
provenienti dall'Europa occidentale, e a monete coniate dal principato di Kiev131. 
 
3.1. Śrī Khūdarayakaḥ 
 Tra le imitazioni in billon e rame intitolate a śrī Khūdarayakaḥ, sono 
particolarmente interessanti quelle bilingui, con legende in sanscrito e arabo (ILL. 9B). 
"Khūdarayakaḥ" è la forma medio-indiana di *kṣūdra rājaka, per cui l'espressione si 
può tradurre letteralmente come "il fortunato piccolo re".  
 Si tratta di pezzi risalenti senza dubbio alla seconda metà del IX secolo: sono 
molto simili alle prime monete coniate dagli Hindu Shahi nel nome di Samanta Deva, e 
la forma di alcune lettere è piuttosto arcaica132. Per via del peso e della scritta araba 
"ˁadl" ("giustizia"), le monete sono invece affini ai dirham riformati.  
                                                           
129
 C.J. Brown, The Coins of India, Oxford University Press, London, 1922, p. 53. 
130
 J. Deyell, Living without Silver, cit., p. 55. 
131
 Cfr. A.K. Bykov, Finds of Indian Medieval Coins in East Europe, in "JNSI", Vol. 27, Part 
II, 1965, passim. 
132
 Cfr. A. Rehman, The Last Two Dynasties of the Śāhis, cit., p. 299; J. Deyell, Living without 
Silver, cit., scheda della moneta n. 35. 
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 Sulla base di queste osservazioni, MacDowall133 ha attribuito le monete a 
Yaˁqūb ibn Layth al-Ṣaffār, della dinastia dei Saffaridi (861-1003), che nell'871 
sconfigge l'ultimo Rutbil, annette il Zabulistan, e riesce a occupare temporaneamente 
Kabul. In realtà, è improbabile che il Saffaride, al culmine del potere, si sia 
accontentato di un così umile titolo. È più verosimile che queste monete siano state 
volute da un "re minore", per esempio il governatore nominato da Yaˁqūb per 
amministrare la città in sua vece134.  
 Nell'878 Yaˁqūb viene sconfitto da al-Muwaffaq, il fratello del califfo abbaside 
al-Muˁtamid (870-892). Alcune monete in rame che si rifanno alla variante del "leone e 
elefante", riportano su una faccia la scritta śrī Samanta Deva, in sanscrito, e sull'altra il 
nome di al-Muwaffaq, in arabo. È possibile che siano state coniate dal governatore di 
Kabul proprio in quest'occasione135, probabilmente nel tentativo di assicurarsi il 
sostegno del nuovo vincitore. 
 
3.2. Califfi abbasidi 
 Risalgono agli inizi del X secolo alcune coniazioni abbasidi in argento e oro, 
che si rifanno alla tipologia monetaria del "toro e cavaliere". Le legende sono 
interamente in arabo, e riportano il titolo regale del califfo al-Muqtadir Billāh (r. 908-
932), "al-Muqtadir Billāh", accompagnato dalla scritta "Li-llāh Ğaˁfar", "Ğaˁfar (nome 
proprio del califfo), per Dio" (ILL. 9C). In una variante, si conserva il simbolo del 
tridente136 e, al di sopra del toro, appare un monogramma. Questo simbolo, secondo E. 
Thomas, rappresenta un tentativo di imitare una lettera indiana: «this mark, in itself, 
identifies the coin most intimately with those we suppose it to be derived from»137. 
 Si tratta di pezzi molto rari: probabilmente sono medaglie, e non monete pensate 
per la circolazione138. Le figure sono stilisticamente affini a quelle che compaiono su 
                                                           
133
 Cfr. D.W. MacDowall, The Shahis of Kabul and Gandhara, cit., p. 198. 
134
 Cfr. A. Rehman, The Last Two Dynasties of the Śāhis, cit., pp. 105-107. 
135
 Cfr. J. Deyell, Living without silver, cit., nota 13 p. 59, e scheda della moneta n. 56. 
136
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 26; J. Deyell, Living without Silver, cit., 
scheda della moneta n.60. 
137
 E. Thomas, On the Coins of the Dynasty of the Hindú Kings of Kábul, in "The Journal of the 
Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland", Vol. 9, 1847, p. 187. 
138
 Cfr. A.A. Naji, Dirham of Al Muqtadir, in "JNSI", Vol. 8, Part II, 1946, p. 152: «This is not 
an ordinary dirham used in currency. It must be of the kind called "Silat" dirhams, which are 
usually struck on occasions such ns "Ids" and festive celebrations.». Con medaglia si intende un 
«disco di metallo, con iscrizione e figura, coniato a ricordo di un fatto o di un personaggio [...] 
Si distingue dalla moneta per la mancanza di potere di scambio...». Cfr. la voce Medaglia dell' 
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altre coniazioni abbasidi a carattere commemorativo o donativo139, e il tipo del 
cavaliere si distingue da quello degli Shahi e delle serie imitative perchè non è rivolto 
verso destra, ma verso sinistra. Quest'ipotesi trova conferma se si pensa alle coniazioni 
di poco successive (ILL. 9D), modellate su quelle di al-Muqtadir, che riportano il nome 
proprio del califfo al-Muṭīˁ (r. 946-974), li-llāh – al-Faḍl, e il suo titolo, al-Muṭīˁ li-
llāh140. Proprio a partire dal regno di al-Muṭīˁ, infatti, la produzione di monete da parte 
degli Abbasidi cessa completamente.  
 Queste medaglie potrebbero essere state prodotte allo scopo di commemorare 
una spedizione militare nel Zabulistan, oppure per ottenere l'alleanza delle tribù 
presenti nella Valle di Kabul141. In efetti, attorno all'879, gli Shahi erano riusciti a 
insediarsi nuovamente nel Kabulistan, per cui gli Abbasidi non esercitavano più alcun 
controllo su quell'area.  
 
4. I Ghaznavidi e le monete del "toro e cavaliere" 
 Anche se gli Hindu Shahi si trovano costretti a trasferire la capitale del regno in 
Gandhara, la loro influenza rimane molto forte in tutta l'area afghana. Agli inizi del X 
secolo, probabilmente grazie al vuoto di potere creatosi dopo la sconfitta di Yaˁqūb, si 
impone a Ghazna la famiglia locale dei Lawīk, «doubtfully Muslim and closely linked 
                                                                                                                                                                         
Enciclopedia Treccani online. 
139
 Si pensi al pezzo dell'Hermitage coniato in nome del califfo al-Muqtadir, su cui compaiono 
le figure di un'aquila e di un cammello; a quello con ritratto di al-Muqtadir conservata al Museo 
di Berlino; a quello dell'ANS intitolato allo stesso califfo, che raffigura su entrambe le facce un 
coniglio circondato da una cornice ottagonale. Per la prima moneta, cfr. I. Dobrovolsky, A 
Unique Dīnār of Caliph al-Muqtadir in the Hermitage Collection, in AA.VV., Transactions of 
the State Hermitage XLVIII Materials and Researches of the Numismatics Department To 
Commemorate Anna Markova (1895–1975), The State Hermitage Publishers, St. Petersburg, 
2009, passim; per la seconda, cfr. S. Heidemann, Memories of the Past ? ‘Classical’ or ‘Sunni 
Revival’ in Architecture and Art in Syria between the Mediterranean and Iran in the 12th and 
13th centuries, Paper presented at the International Symposium on ‘The Islamic Civilization in 
the Mediterranean’, Lefkosa, Northern Cyprus, December 1-4, 2010, p. 3; per la terza, cfr. la 
scheda nel database on-line dell'ANS (http://numismatics.org/collection/1963.90.1). Nella 
scheda in questione, il pezzo di al-Muqtadir conservato all'ANS e quella del "toro e cavaliere" 
sono stati messe in relazione con la stessa bottega di produzione. Non si tratta, tra l'altro, delle 
prime coniazioni a carattere donativo prodotte nell'ambito del califfato abbaside. Si pensi alla 
moneta di al-Mutawakkil con ritratto e cammello, ora nel museo di Vienna, e alla moneta di al-
Muˁtazz (866-869) raffigurante una quaglia e un coniglio della David Collection di 
Cophenaghen. 
140
 Moneta n. 69 del catalogo di Morton & Eden, Important Coins of the Islamic World, 
Catalogue no. 69, London, 2014. 
141
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 26. 
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with the indigenous rulers in Kabul of the Hindūshāhī family»142. I Lawīk e gli Shahi si 
alleano in effetti a più riprese per contrastare l'avanzata dei Ghaznavidi.  
 Nel 962 Alptegin attacca e occupa la città di Ghazna: i Lawīk si arrendono, e si 
ritirano presso Hund, la capitale degli Shahi. Alla morte di Alptegin, con l'aiuto degli 
Shahi, i Lawīk tornano a Ghazna, ma vengono scacciati dai comandanti dell'esercito di 
Alptegin, ormai al potere in città: si trovano quindi costretti a fuggire di nuovo verso 
Hund.  
 
4.1. Sebuktegin  
 Nel 986-987 Jayapala, sovrano degli Hindu Shahi, attacca Ghazna, ma viene 
sconfitto da Sebuktegin: «if the battle of Charkh brought a veritable disaster upon the 
multitudinous Hindu army, it correspondingly enhanced the prestige of Sabuktigin, 
who was consequently raised to the throne of Ghazna.»143.  
 Negli anni seguenti, Jayapala viene nuovamente sconfitto da Sebuktegin, presso 
Lamghan. Gli Shahi perdono definitivamente i territori a ovest dell'Indo, e cedono la 
valle di Kabul, fino a Peshawar (odierno Pakistan). A questo punto, si trovano costretti 
a volgersi verso oriente, e occupano il regno di Lahore, nel Punjab. Nel frattempo, 
Sebuktegin costruisce lungo la frontiera indiana «quelle strade su cui marcerà suo figlio 
Maḥmūd»144.  
 
4.1.1. Le monete coniate da Sebuktegin nei territori orientali 
 Una volta assicuratosi il controllo del Kabulistan, Sebuktegin conia monete 
esclusivamente epigrafiche in argento, dette "yamīnī dirham" (ILL. 5C), che R. Tye ha 
messo in relazione con la tipologia del "toro e cavaliere", per via del loro volume di 
circolazione e delle dimensioni del tondello145. Le dimensioni e il formato dei dirham 
ghaznavidi coniati nelle zecche più occidentali non si discostano da quelli samanidi. I 
                                                           
142
 C.E. Bosworth, The Ghaznavids, op.cit., p. 103. 
143
 A. Rehman, The Last Two Dynasties of the Śāhis, cit., p. 134. 
144
 Così racconta al-Bīrūnī nel suo Kitāb al-Hind, scritto presso la corte ghaznavide tra il 1017 e 
il 1030 (per la figura di al-Bīrūnī e il suo Libro sull'India, cfr. infra Cap. VII, par. 2). La 
traduzione italiana del passo citato si basa sull'edizione a cura di E. Sachau, Vol. I, p. 22 (cfr. 
infra nota 327). 
145
 Cfr. R. Tye, M. Tye, Jitals, cit., p. 43. Jitals consiste in una sorta di catalogo in cui sono 
raccolte tutte le serie monetarie che, secondo gli autori, possono derivare dalla tipologia del 
"toro e cavaliere" degli Shahi. In alcuni casi i modelli sono stati ripresi chiaramente, nel senso 
dell'imitazione dei tipi; in altri casi, la correlazione si basa solo sulla forma e sulle dimensioni 
delle monete. 
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dirham coniati tra Ghazna e Farwan, invece, sono piuttosto spessi, e di dimensioni 
inferiori. Il loro formato corrisponde esattamente a quello del nominale ideato dagli 
Shahi, e nella maggior parte dei casi non riportano il nome della zecca e la data di 
emissione146.  
 In nome di Sebuktegin sono state coniate anche alcune monete in rame (ILL. 
10B), che prendono direttamente a modello la tipologia Shahi del "leone e elefante" 
(ILL. 10A). J. Deyell ritiene che siano state prodotte poco dopo la conquista dell'area 
compresa tra Kabul e Lamghan, proprio perchè fossero messe in circolazione in quelle 
zone147. Le legende sono in arabo. Sopra la figura del leone è iscritto il nome del 
sovrano, "sabutğīn". Sull'altra faccia compare invece un termine non ancora decifrato 
con certezza, per cui è stata proposta la lettura "ḥāğib"148.  
 L'ufficio dello ḥāğib si afferma durante i primi anni del califfato umàyyade. 
Inizialmente, lo ḥāğib si occupa di controllare l'accesso dei visitatori alle stanze del 
sovrano e di supervisionare le riunioni ufficiali. In epoca abbaside diviene una carica di 
enorme prestigio, pari a quella del wazīr149. Secondo C.E. Bosworth, a partire dal X 
secolo, il titolo assume sempre più una connotazione militare: 
The office of ḥājeb, implying military command, appears in the Iranian world with 
the Samanids, where it probably grew out of the amir’s domestic household, in 
which the ḥājeb had had duties similar to those of the Umayyad and Abbasid 
ḥājebs or doorkeepers/chamberlains. The office of chief ḥājeb of the Samanids 
(al-ḥājeb al-kabir, ḥājeb al-ḥojjāb, ḥājeb-e bozorg) was in the 10th century held 
by the leader of the amir’s Turkish ḡolāms [...] combining the duty of head of the 
palace organization with that of commander-in chief of the army. Such were the 
functions of Alptigin, while his subordinate Sebüktigin, founder of the Ghaznavid 
line, considered himself a provincial ḥājeb, or governor, in Ghazna on behalf of 
the Samanids...150. 
È quindi plausibile che Sebuktegin abbia deciso di inserire sulle monete in questione il 
termine ḥāğib, forse per sanzionare il suo legame con i Samanidi, in seguito alle nuove 
                                                           
146
 Cfr. S. Album, Marsden's Numismata Orientalia Illustrata, Attic Books, New York, 1977, 
p. 101. 
147
 Cfr. J. Deyell, Living without silver, cit., nota 13 p. 59 e moneta n. 57. 
148
 Cfr. scheda della moneta n. 1917.215.683 nel database on-line dell'American Numismatic 
Society, http://numismatics.org/collection/1917.215.683. 
149
 Cfr. D. Sourdel, Ḥādjib - The Caliphate, in Encyclopaedia of Islam, New Edition, Vol. III, 
BRILL, Leiden, 1986, p. 45. 
150
 C.E. Bosworth, Ḥājeb in the Medieval Islamic Period, in Encyclopaedia Iranica online. 
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conquiste militari.  
 In effetti, il sovrano ghaznavide riceve il titolo onorifico Nāsir al-dīn waˀl-
dawla solo nel 994, e rimane legato all'appellativo ḥāğib anche successivamente, tant'è 
che sulla sua tomba, presso Ghazna, compare l'iscrizione "al-ḥāğib al-Ağall": "il più 
nobile dei Comandanti"151. 
 
4.2. Maḥmūd e i suoi successori 
 Per le monete coniate in Asia centrale, Maḥmūd continua a basarsi su modelli 
samanidi152; nei territori orientali dell'impero, mantiene invece i yamīnī dirham (ILL. 
5D) introdotti da Sebuktegin (ILL. 5C).  
 Allo scopo di penetrare nel Punjab, prosegue la lotta contro gli Shahi iniziata 
dal padre. Una volta sconfitto definitivamente Jayapala, si scontra con suo figlio, 
Anandapala, e in seguito con i suoi successori. Risale al 1006/1007 una serie in oro 
intitolata a Maḥmūd, emessa allo scopo di celebrare le vittorie in terra indiana. 
Probabilmente è stata coniata con l'oro ottenuto grazie ai bottini di guerra153, 
nell'ambito di un «processo di detesaurizzazione e rimonetizzazione»154. Su una faccia 
troviamo la šahāda, e il nome e i titoli del califfo al-Qādir Billāh. Sull'altra faccia 
leggiamo il nome di Maḥmūd e, lungo il margine: "hāḏā al-dīnār fī al-bilād dār al-
ğihād Hind fī 397", "questo dīnār [è stato coniato] in terra straniera, l'India, nel 397 
[AH]". Le dimensioni e il peso di questi pezzi (11.6 grammi) e la peculiarità della 
legenda marginale fanno pensare a una medaglia commemorativa155.  
 Nel 1026, alla morte del sovrano Bhimapāla, il regno degli Shahi si è ormai 
completamente dissolto, e i pochi membri della famiglia sopravvissuti si rifugiano in 
Kashmir. Nello stesso anno, Maḥmūd conclude la sua ultima spedizione nel 
Subcontinente: quella contro Somnath, un ricco e fiorente centro religioso del Gujarat. 
Queste campagne militari sono finalizzate all'ottenimento di ricchezze e prestigio. I 
                                                           
151
 Cfr. S. Flury, Le décor épigraphique des monuments de Ghazna, in "Syria", Tome 6, 
fascicule 1, 1925, p. 62. In traduzione francese dall'arabo: «le très majestueux chambellan Abu' 
Mansûr Subuktegïn, que la miséricorde d'Allāh soit sur lui.». 
152
 Cfr. J. Deyell, Living without Silver, cit., p. 73. 
153
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 241 e nota 68 p. 306; J. Deyell, Living 
without Silver, cit., scheda della moenta n. 64. 
154
 Cfr. D. Bredi, Storia della Cultura Indo-Musulmana., cit., p. 28. 
155
 Per trascrizione delle legende, analisi dettagliata e immagini di queste monete, cfr. C.R. 
Singhal, Rare and Unique Gold Coins of the Early Muslim Rulers, in "JNSI", Vol. 16, 1954, 
passim. 
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territori indiani invasi da Maḥmūd non vengono incorporati all'interno dell'impero. 
Solo durante gli ultimi anni di regno del Sultano si cerca di inserire Lahore (conquistata 
intorno al 1021/1022) all'interno del sistema amministrativo ghaznavide, «with the aim 
of making western Panjab something like a regular province of the empire for fiscal 
purposes.»156. Qui, tra il 1027 e il 1028, Maḥmūd conia la serie bilingue in argento 
oggetto del presente lavoro (ILL. 6A-6C), anch'essa collegata da Tye ai yamīnī dirham, 
e interpretata come un tentativo non riuscito di unire le province di Lahore e Ghazna in 
un'unica sfera monetaria157.  
 È possibile che anche Maḥmūd abbia coniato monete caratterizzate dai tipi del 
"toro e cavaliere", o del "leone e elefante", ma per ora nessuna di esse è giunta fino a 
noi. Sono state invece rinvenute in gran quantità monete in rame e in argento, coniate 
da Masˁūd ibn Maḥmūd (1031-1041), che si rifanno in tutto e per tutto alla serie 
intitolata a "Śrī Samanta Deva"158, tranne che per il nome del sovrano iscritto in arabo 
sul verso. A partire dal regno di Mawdūd (1041-1050), la figura del cavaliere scompare 
dalle monete, e il verso comincia ad essere decorato esclusivamente da legende in 
arabo; il recto rimane invece invariato (ILL. 9E).  
 È interessante notare come l'intervento di Mawdūd vada a toccare la figura del 
cavaliere, e non quella del toro. E. Thomas ha parlato di un «desiderio di conciliarsi i 
nuovi sudditi, perpetuando un simbolo connesso alla fede hindu.»159. Non ci è dato 
sapere se si sia trattato di una concessione ai sentimenti locali, oppure di una scelta 
meramente pragmatica. Lo stesso vale per le monete ghuridi su cui compare la divinità 
Lakṣmī, figura tradizionale della numismatica indiana160. Quello che possiamo 
affermare con certezza è che queste monete costituiscono un «concrete example of how 
circulation can remap cultural boundaries, rendering even religious imagery available 
for appropriation in the process.»161. 
  
 
 
                                                           
156
 C.E. Bosworth, The Ghaznavids, cit., p. 112. 
157
 Cfr. R. Tye, M. Tye, Jitals, cit., p. 43. 
158
 Cfr. M.S. Asimov, C.E. Bosworth (a cura di), History of Civilizations of Central Asia, cit., p. 
417: «the coins continued the older design, fabric and weight-standard of the Shāhī originals. 
The type reaffirms the continuity of monetary tradition.». 
159
 E. Thomas, On the Coins of the Dynasty of the Hindú Kings of Kábul, cit., p. 190. 
160
 Sulla moneta compare tra l'altro il nome del sovrano ghuride sanscritizzato. Cfr. la scheda di 
catalogo n. IOC.652 del British Museum. 
161
 F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 26. 
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5. Osservazioni conclusive 
 All'interno dell'impero ghaznavide, coesistono dirham tipicamente samanidi, e 
yamīnī dirham esclusivamente epigrafici o figurativi, che si rifanno più o meno 
direttamente al nominale introdotto dagli Shahi.  
 Nella regione indo-afghana, Sebuktegin, i successori di Maḥmūd, e il 
governatore saffaride di Kabul prima di loro, mantengono i tipi del "toro e cavaliere" o 
del "leone e elefante", inizialmente solo sulle monete in metalli poveri, in seguito anche 
su quelle in argento. Ci troviamo di fronte a un fenomeno simile a quello descritto da S. 
Anwar e J.L. Bacharach nella loro analisi della monetazione fatimide a Sijilmasa: 
Without a mint name, the Sijilmasa dinars retained a traditional style dating back 
even before the Fātimids proclaimed their imām and caliphate there. The question 
of why the Sijilmasa coinage was so conservative in layout has not been answered, 
but a possible interpretation may lie with Sijilmasa’s role in the African trade [...] 
What merchants and rulers south of the Sahara wanted was good-quality gold 
coins that looked "right".162. 
Allo stesso modo, le monete degli Shahi incontravano un enorme successo in ambito 
commerciale. Senza dubbio predominanti nella regione indo-afghana, queste monete 
erano per altro note nell'intera sfera d'influenza abbaside, come ci suggeriscono le 
medaglie coniate a Baghdad. Lo scopo principale di questo atteggiamento 
"conservativo" è la costruzione di un'economia stabile: «undisturbed coinage norms 
best assure continuity of economic activities in conquered countries.»163.  
 L'esperimento di Maḥmūd a Lahore, invece, non può certo essere considerato 
un successo dal punto di vista economico, dato che le monete bilingui del Sultano 
vengono coniate per soli due anni, e non vi è alcun tentativo, da parte di altre autorità 
emittenti, di imitare o comunque riprendere questa serie164. Si tratta infatti di monete 
troppo innovative per un'area di recente conquista, e non in grado di offrire una valida 
alternativa alle monete concorrenti. 
 
 
 
                                                           
162
 S. Anwar, J.L. Bacharach, Shi'ism and the Early Dinars of the Fāṭimid Imam-caliph al-
Mu'izz li-dīn Allāh, cit., p. 278. 
163
 Cfr. J. Deyell, Living without Silver, cit., p. 82 
164
 Ivi, p. 74. 
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IV 
LA DECIFRAZIONE DELLE LEGENDE  
DELLE MONETE BILINGUI DI MAḤMŪD DI GHAZNA 
E LA QUESTIONE DELLA TRADUZIONE 
 
1. Storia della decifrazione delle legende 
 La serie monetaria fatta coniare da Maḥmūd di Ghazna tra il 1027 e il 1028 
(ILL. 6A-6C) è costituita da dirham in argento di forma rotonda, con un peso che 
oscilla tra i 2.7 e i 3.23 grammi e un diametro di circa 20 millimetri165: «the type in 
size, shape and device including the weight, very much corresponds to the Ghazni 
issues of the Sultan»166. La peculiarità di queste monete risiede nel fatto che la legenda 
del diritto, in arabo-cufico, è stata tradotta in lingua sanscrita e iscritta in alfabeto 
śāradā sul rovescio167.  
 Tra la fine del XIX e la prima metà del XX secolo, la decifrazione delle legende 
in sanscrito procede di pari passo con la scoperta e lo studio di nuove monete, e viene 
affinata grazie al contributo di diversi studiosi.  
 
1.1. Edward Thomas  
 Edward Thomas (31 Dicembre 1813 - 10 Febbraio 1886), «one of the most 
distinguished numismatists of the nineteenth century»168, è uno dei primi ufficiali 
inglesi ad interessarsi alle monete coniate da autorità islamiche nel subcontinente 
indiano. Dopo aver lavorato in India per diversi anni - prima come giudice presso 
Sagar, e poi come funzionario, al servizio dell'East India Company Bengal Service e 
dell'Indian Civil Service - a partire dal 1872 si ritira in Inghilterra, per dedicarsi alla 
                                                           
165
 Per le informazioni tecniche, si rimanda a J. Deyell, Living without Silver, cit., p.73, e alle 
schede delle monete GZ2-GZ5 del catalogo a cura di S. Goron, J.P. Goenka, The coins of the 
Indian sultanates: covering the area of present-day India, Pakistan, and Bangladesh, 
Munshiram Manoharlal, New Delhi, 2001. Si tenga presente che non esistono studi relativi ai 
contesti archeologici di provenienza di queste monete. Per la maggior parte, sembra infatti che 
siano state acquisite da collezioni e musei quando già erano state trovate e messe sul mercato, e 
non tramite scavi archeologici ufficiali e documentati. Non è stato di conseguenza possbile 
stabilire volume e cronologia di circolazione. 
166
 A.K. Bhattacharyya, Hindu Elements in Early Muslim Coinage in India, cit., p. 113. 
167
 Per via di questa traduzione dall'arabo al sanscrito, si può considerare la faccia su cui 
compaiono le legende in arabo come quella  primaria, o "di partenza", e quindi indicarla come 
il diritto della moneta.  
168
 Cfr. P.L. Gupta, A Survey of Indian Numismatography, cit., p. 50. 
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ricerca, e alla promozione degli studi orientali. Oltre ad essere membro di diverse 
associazioni culturali del settore (tra cui le Asiatic Societies of Bengal, London and 
Paris), e a ricoprire per venticinque anni la carica di Tesoriere della Royal Numismatic 
Society, è molto attivo come collezionista, tant'è che nel 1850 oltre 1900 delle monete 
da lui raccolte confluiscono nelle collezioni del British Museum. Si distingue infine 
come editore e autore di opere relative all'archeologia e alla numismatica indo-iraniche: 
scrive una serie di articoli - pubblicati per lo più nel "Numismatic Chronicle" e 
nell'"Indian Antiquary" - e compila i primi libri-cataloghi dedicati alle monete coniate 
dai sovrani di Ghazna e dai Sultani di Delhi.  
 Thomas è il primo studioso a occuparsi dei dirham bilingui di Maḥmūd di 
Ghazna e della decifrazione delle loro legende. Le sue considerazioni vengono raccolte 
in due contributi complementari, pubblicati rispettivamente nel 1847 e nel 1860: On the 
Coins of the Kings of Ghazní e Supplementary Contributions to the Series of the Coins 
of the Kings of Ghazní. Nel 1871 riprende l'argomento in alcune pagine del libro 
Chronicles of the Pathan Kings of Delhi. 
 Nel 1847 Thomas ha a disposizione un solo pezzo su cui lavorare, l'unico per il 
momento a lui noto. Come racconta nel suo secondo contributo, tra il 1847 e il 1860 
European collectors have succeeded in rescuing from the local crucibles no less 
than three additional specimens of this mintage, which determine conclusively that 
the issue constituted an ordinary serial coinage of a given locality, as opposed to 
the alternative supposition, suggested by the solitary piece heretofore known, of an 
occasional or commemorative purpose being indicated in their exceptional 
type.169. 
Negli anni successivi, Thomas si concentra sull'interpretazione delle legende in 
sanscrito, particolarmente ostiche da decifrare. Non solo le epigrafi marginali dei vari 
pezzi raccolti sono praticamente illeggibili, ma, più in generale: 
The Kufic dies for these coins must have been entrusted to a first class artist, for 
they are uniformly excellently fasdhioned and correctly marked in the details; 
whereas the legends on the Hindi face of the coinage vary considerably in their 
execution, and the ortography and the forms of the characters themselves are crude 
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 E. Thomas, Supplementary Contributions to the Series of the Coins of the Kings of Ghazní, 
in "Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland", Vol. 17, 1860, p. 157. 
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and uncertain in the extreme.170. 
Lo studioso propone fin dal 1847 una lettura della legenda centrale in sanscrito, di cui 
però non si mostra troppo convinto: la sua ipotetica traslitterazione delle parole, è 
accompagnata infatti da un'analisi delle singole lettere, in cui passa in rassegna le 
molteplici interpretazioni possibili.  
 Solo nel 1860 è in grado di adottare «senza esitazioni» una nuova e convincente 
lettura del campo171, che in effetti verrà accolta come quella definitiva. Inoltre, nel 
1871 - grazie al confronto tra diversi esemplari e l'integrazione delle parti di volta in 
volta comprensibili - l'autore distingue le legende marginali in sanscrito in due 
varianti172. La sua lettura sarà ripresa e rivista dagli studiosi successivi, in particolare 
A. Cunningham (Coins of Medieval India) e K.N. Dikshit (A note on the bilingual 
Coins of Sultan Mahmud of Ghazni). 
 
1.2. La lettura definitiva delle legende 
 Nel 1943, V.S. Agrawala esamina alcuni pezzi appartenenti alla serie. Non solo 
rivede la lettura delle legende marginali, ma discute anche la corrispondenza tra termini 
arabi e termini sanscriti scelti per la traduzione, «with the result that the Sanskrit 
version of the Arabic legend can now be understood with greater perspicacity.»173. 
Infine, bisogna ricordare il contributo di A.K. Bhattacharyya, che si può considerare 
una sorta di punto di arrivo della storia degli studi di queste legende174. 
 Le legende centrali consistono nella šahāda e nell'affermazione della regalità di 
Maḥmūd. In arabo: "lā ilāh illā allāh Muḥammad rasūl Allāh - Niẓām al-Dīn Abū-al-
Qasim / Yamīn al-Dawla wa-Amīn Maḥmūd al-Milla - al-Qādir Billāh". In sanscrito: 
"avyaktam-eka - Muhammada avatāra - nṛpati Mahamuda". Le legende marginali 
riportano l'indicazione del luogo e della data di emissione delle monete; in arabo: "bi-
smi-llāh ḍuriba hāḏā al-dirham bi-Maḥmūdpur - sana ṯamānī ˁašra wa-arbaˁ miˀa" per 
le monete coniate nel 418, oppure "bi-smi-llāh ḍuriba hāḏā al-dirham bi-Maḥmūdpur - 
                                                           
170
 E. Thomas, The Chronicles of the Pathan Kings of Delhi, Trübner & Co., London, 1871, p. 
49. 
171
 Cfr. E. Thomas, Supplementary Contributions to the Series of the Coins of the Kings of 
Ghazní, cit., p. 157. 
172
 Cfr. E. Thomas, The Chronicles of the Pathan Kings of Delhi, cit., p. 48. 
173
 V.S. Agrawala, The Sanskrit Legend on the Bilingual Ṭankas of Mahmūd Ghaznī, in 
"JNSI", Vol. 5, 1943, p. 155. 
174
 Cfr. A.K. Bhattacharyya, Bilingual Coins of  Mahmud of Ghazni, in "JNSI", Vol. 26, 1964, 
passim. 
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sana tisˁa ˁašr wa-arbaˁ miˀa" per le monete coniate nel 419. In sanscrito, a seconda 
della variante: "avyaktīya nāme ayam ṭankam hato Mahamūdapura samvatī 418", 
oppure "ayam ṭankam Mahamūdapura ghaṭita Tājikīyena samvatī 418 / 419"175.  
 
2. Bilinguismo, traduzione e appropriazione linguistico-culturale in ambito 
numismatico 
 In ambito numismatico, si possono distinguere diversi tipi di bilinguismo. Il 
bilinguismo "primario" è quello intenzionale, ad opera dell'autorità emittente176, ed è 
spesso il risultato di un processo di traduzione. Ci possiamo trovare di fronte a una 
traduzione letterale, oppure «politico-culturale», che tiene conto del contesto legato alla 
lingua "di arrivo"177. Un caso emblematico da questo punto di vista è quello delle 
monete bilingui indo-greche, in cui le legende greche sono tradotte in pracrito nord-
occidentale, e iscritte in caratteri kharoshthi. Come ha spiegato S. Struffolino: 
È piuttosto evidente che il bilinguismo che contraddistingue le legende di queste 
monete rientra in un progetto consapevole di avvicinamento alla cultura e alle 
consuetudini dei popoli assoggettati; in questo caso le genti dell'India nord-
occidentale, che, una volta entrate nell'orbita di un'entità statale creata e gestita da 
stranieri, dovevano essere messe in condizione di poter acquisire senza troppi 
problemi le informazioni emanate dal potere centrale.178.  
Un esempio di questo meccanismo è la traduzione del termine "basileus", "re", con un 
titolo locale: "mahārāja", che letteralmente significa "gran re". 
 Il bilinguismo può anche essere "implicito". In tal caso, le monete riportano solo 
il "secondo termine", frutto del processo di traduzione, che assorbe in sè sia la cultura 
"di partenza", sia quella "di arrivo". Su alcune monete coniate dai Ghuridi, ad esempio, 
compare il titolo "hamīra", sanscritizzazione dell'arabo "amīr". Si tratta di un termine 
ricorrente nelle iscrizioni e nei testi sanscriti dell'epoca, attorno al quale viene costruita 
                                                           
175
 Per la trascrizione delle legende, ci si è basati in particolare sullo studio di A.K. 
Bhattacharyya sopra citato, e sulle schede delle monete riportate in S. Goron, J.P. Goenka, The 
coins of the Indian sultanates, cit. 
176
 Il bilinguismo "primario" si distingue da quello per accidente, dovuto a un processo di 
riconiazione mal riuscito, per cui il sovrattipo non oblitera completamente il sottotipo; dal 
graffitismo, prodotto dagli utenti della moneta; e dal fenomeno delle contromarche. Cfr. A. 
Savio, S. Struffolino, Esempi di bilinguismo in legende monetarie, in "ACME Annali della 
Facoltà di Lettere e Filosofia dell'Università degli Studi di Milano", Vol. LVIII, Fascicolo II, 
2005, passim. 
177
 Cfr. A. Savio, S. Struffolino, Esempi di bilinguismo in legende monetarie, cit., pp. 70-71. 
178
 Ivi, p. 71. 
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l'immagine di un formidabile avversario turco-persiano, contro il quale i re indiani si 
trovano a combattere. L'ammirazione è tale che talvolta il titolo viene adottato dagli 
stessi Rajput179.  
 La traduzione «politico-culturale» è un mezzo per affermare la propria regalità 
in modo riconoscibile, servendosi di una tradizione linguistica familiare agli utenti che 
si trovano a utilizzare le monete. Questo tipo di traduzione fa parte di un più ampio 
fenomeno di appropriazione culturale, che in alcuni casi si manifesta in maniera più 
diretta. Nelle monete normanne a imitazione dei tarì fatimidi, Ruggero II (1095-1154) 
riprende la titolatura regale islamica, e la adatta al contesto cristiano: non solo si fregia 
del titolo di "al-malik", ma anche di quello di "Nāṣir al-Naṣrāniyya", "protettore della 
Cristianità". Allo stesso modo, nelle monete coniate a Toledo a imitazione dei 
morabitini almoravidi, il re di Castiglia Alfonso VIII (1158-1214), si presenta come 
"amīr (principe) dei Cattolici", e attribuisce al Papa la qualifica di "imām"180. È lo 
stesso meccanismo per cui il governatore di Kabul, nelle imitazioni delle monete del 
"toro e cavaliere", si era attribuito un titolo tipicamente indiano.  
 
2.1. Le monete bilingui di Multan 
 Si prenderà ora in considerazione una serie monetaria particolarmente 
interessante dal punto di vista delle tematiche emerse. Per il momento, non esiste 
alcuno studio dettagliato in proposito, ma senza dubbio si tratta di monete coniate a 
Multan in epoca medievale181.  
 
2.1.1. Contesto di produzione: Multan tra l'VIII e il IX secolo  
 Secondo le fonti arabe e persiane di epoca medievale, la regione storica del Sind 
corrisponde pressappoco alla Valle dell'Indo meridionale, e si estende da Multan fino al 
Mar Arabico. Nel 644, gli Arabi conducono una spedizione di carattere esplorativo 
nell'area, concludendo che «l’acqua è poca, la frutta scadente, i predoni audaci; se si 
                                                           
179
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., pp. 255-256. 
180
 Per un'analisi dettagliata dei morabitini di Alfonso VIII, cfr. P.V.P. Carlyon-Britton, The 
Gold Mancus of Offa, King of Mercia, in "British Numismatic Journal", Vol. 5, 1908, pp.70-71. 
181
 sono state prima di tutto catalogate da S. Goron, J.P. Goenka, The coins of the Indian 
sultanates, cit., schede delle monete nn. AM1-AM9, a cui si rimanda per legende e 
informazioni tecniche. Si è deciso di indicare come diritto la faccia su cui compare la legenda 
in arabo, e come rovescio quella su cui compare la legenda in sanscrito, per creare un parallelo 
tra la serie in questione e quella bilingue di Maḥmūd. 
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mandano truppe scarse saranno trucidate, se ingenti moriranno di fame»182. Questa 
valutazione rimanda qualsiasi tentativo di conquista fino agli inizi dell'VIII secolo.  
 Nel 709, il re del Ceylon invia verso Damasco una nave carica di gioielli, 
destinati al governatore dell'Iraq, al-Ḥağğāğ ibn Yūsuf (661-714), e al califfo umayyade 
al-Walīd ibn ˁAbd al-Malik (r. 705-715). La nave viene saccheggiata dai pirati al largo 
delle coste del Sind. al-Ḥağğāğ richiede senza successo un intervento contro i pirati o 
per lo meno un risarcimento da parte di Dahar, il rāja locale. Usando come pretesto il 
rifiuto di Dahar di concedere il proprio aiuto, il governatore invia una spedizione 
militare, approvata dal califfo, e guidata da Muḥammad ibn al-Qasim (697-715), nipote 
e genero di al-Ḥağğāğ. Il vero scopo della missione è quello di ottenere il controllo 
delle rotte commerciali che, passando per il Sind, collegano l'Asia centrale a quella 
orientale. Dopo aver occupato varie cittadelle, e aver preso Debal e le fortezze di 
Siwistan e Sism, l'esercito islamico prosegue la sua avanzata. Nel giugno del 712 
giunge a Brahamanabad/Manṣūra, e nel 713 si impadronisce di Multan.  
 Tra il 714 e il 715, muoiono sia il governatore dell'Iraq, sia al-Walīd. Il nuovo 
califfo umàyyade, Sulaymān ibn ˁAbd al-Malik (r. 715-717), avversario della famiglia 
di al-Ḥağğāğ, una volta salito al potere, fa arrestare Muḥammad ibn Qasim, che 
qualche mese dopo muore in prigione. Il Sind passa nelle mani di governatori locali, 
nominati direttamente dai califfi di Baghdad. Alla fine del IX secolo, il governatoriato 
si trasforma in «dominio dinastico ereditario»183, e si formano due principati 
indipendenti, uno presso Manṣūra e uno presso Multan.  
 
2.1.2. "Śrī madhumadi" 
 Le monete bilingui di Multan (ILL. 11B-11D) sono in argento, hanno un peso di 
circa 0.50 grammi e un diametro di circa 11 millimetri. Molto probabilmente, si 
ispirano a una serie coniata a partire dall'840 dal re Bhoja (836-882), della dinastia dei 
Gurjara-Pratihara, su cui compare la legenda "śrīmad adivarāha", accompagnata da 
un'immagine di Varāha, manifestazione terrena (avatāra) di Viṣṇu, in forma di 
cinghiale (ILL. 11A). Sulla base di questa somiglianza, le monete di Multan sono state 
                                                           
182
 Traduzione tratta da: S. Wolpert, Storia dell'India. Dalle origini della cultura dell'Indo alla 
storia di oggi, Bompiani, Milano, 2000, p. 104. Questa a sua volta si basa sulla traduzione 
inglese di H.M. Elliot. Cfr. H.M. Elliot, J. Dowson (a cura di), The History of India as Told by 
its own Historians: the Muhammadan Period, Vol. I, Trübner & Co., London, 1867. La notizia 
è riferita dallo storico al-Balāḏurī (m.892) nel suo Kitāb Futūḥ al-buldān. 
183
 Cfr. D. Bredi, Storia della cultura indo-musulmana, cit., p. 26. 
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datate alla seconda metà del IX secolo, e di conseguenza sono state attribuite al 
principato islamico che si afferma in città in quel periodo. Come ha osservato F.B. 
Flood, le somiglianze con le coniazioni della dinastia del re Bhoja, ci suggeriscono che: 
«the amirs of Multan were constructing their numismatic self-representations with one 
eye on their powerful eastern neighbors.»184. 
 Un gruppo di monete (ILL. 11B) riporta sul verso la legenda "śrī Madhumadi". 
Il termine madhumadi è una forma sanscritizzata del nome arabo Muḥammad185. Come 
testimonia la legenda in arabo iscritta sul recto, "lillāh Muḥammad", questi pezzi sono 
in effetti intitolati a un certo sovrano Muḥammad. A prima vista, ci troviamo di fronte a 
una semplice traduzione del nome del re nella lingua locale. Confrontando le monete di 
questo gruppo con le altre appartenenti alla serie, emerge però un dato curioso.  
 Anche sul recto delle altre monete, compare il nome arabo di un sovrano, 
accompagnato dal termine "lillāh" (nelle monete finora pubblicate: lillāh Harun e lillāh 
Munabbih). Sul verso, invece, il termine "śrī" è seguito dal nome di una figura 
appartenente al pantheon induista: Varāha (nelle legende "śrī adivarāha" o "śrīmad 
Varāha"; ILL. 11C), Surya ("śrī Mihira deva"), e probabilmente Lakṣmī (śrī 
Lakṣ...[mī?]; ILL. 11D)186. È quindi altamente probabile che anche la legenda "śrī 
madhumadi" debba essere collegata alla sfera religiosa.  
 Nonostante sia possibile che il riferimento a Varāha costituisca una semplice 
ripresa delle legende che compaiono sulle monete del re Bhoja, allo stesso tempo non si 
può escludere che si tratti di un riconoscimento, se non addirittura di una «celebrazione 
dell'avatāra di un dio indiano da parte di un sovrano islamico»187. Per di più, le legende 
che invocano Surya, implicano senza dubbio un riferimento all'importante tempio 
cittadino dedicato a questa divinità. In effetti, Multan è una città cosmopolita, in cui 
coesistono «il culto del dio sole, l'ortodossia sunnita e l'attività missionaria degli sciiti 
ismailiti»188. Come ha spiegato J. Assmann: 
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 F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 44. 
185
 In altre iscrizioni dell'epoca troviamo la forma Madhumati (926, Indra III, Chinchani; per 
cui cfr. D.C. Sircar, Rashtrakuta Charters from Chinchani, in D.C. Sircar, B. Chhabra (a cura 
di), "Epigraphia Indica", Vol. XXXII, 1957-1958, p. 47), oppure la forma Madhumada (1059,  
Jayakesin I Panjim; per cui cfr. B. Chattopadhyaya, Images of Raiders and Rulers, in M. 
Khanna (a cura di), Cultural History of Medieval India, Social Science Press, New Delhi, 2007, 
p. 106). 
186
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 41. 
187
 Cfr. descrizione del progetto del British Museum Empires of Faith, a cura di R. Bracey, 
consultabile on-line sul sito web del Museo. 
188
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 43. 
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It seems to me probable that the interest in translations and equations for gods of 
different religions arose in the context of foreign policy [...] in the age of the great 
empires, official multilingualism becomes a typical phenomenon [...] The practice 
of translating foreign panthea has to be seen in the context of this general 
emergence of a common world with integrated networks of commercial, political, 
and cultural communication.189. 
Il ragionamento di Assmann fa riferimento all'epoca ellenistica, ma i fenomeni da lui 
descritti si riscontrano anche nella Multan del IX secolo. In un contesto storico-
culturale di questo tipo, è verosimile che i sovrani islamici abbiano deciso di 
"presentare" il profeta Muḥammad tramite «il vocabolario concettuale proprio delle 
tradizione religiose dell'India settentrionale»190, come se si trattasse di una divinità o, 
più probabilmente, di un avatāra di Allāh.  
 
2.1.3. Diverse forme di "traduzione" 
 Nelle monete in questione, coesistono tre diverse forme del meccanismo di 
"bilinguismo/traduzione/appropriazione culturale".  
 In primo luogo, si può rilevare una forma di bilinguismo "esplicita". La legenda 
del recto è in lingua araba, mentre quella del verso è in lingua sanscrita, per cui le 
monete fanno riferimento, allo stesso tempo, sia alla sfera linguistico-culturale 
islamica, sia a quella indiana. Come ha osservato F.B. Flood, a partire dal IX secolo, le 
iscrizioni bilingui in arabo e sanscrito sono piuttosto comuni in Sind e nelle aree 
circostanti, «attesting to an overlap between the dominant Islamic and Indic linguistic 
ecumenes of the period.»191.  
 In secondo luogo, ci troviamo di fronte a una sorta di "bilinguismo implicito", 
nel senso che il termine "Madhumadi" (risultato del processo di traduzione) consiste 
nella sanscritizzazione di un nome arabo, Muḥammad (elemento di partenza sottinteso). 
Di nuovo, anche se non in modo evidente, sono implicate entrambe le sfere linguistico-
culturali. 
                                                           
189
 J. Assmann, Translating Gods: Religion as a Factor of Cultural (Un) Translatability, in S. 
Budick, W. Iser (a cura di), The Translatability of Culture, Stanford University Press, Stanford, 
1996, pp. 26-28.  
190
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 41. 
191
 F.B. Flood, Conflict and Cosmopolitanism in "Arab" Sind, in R.M. Brown, D.S. Hutton (a 
cura di),  A Companion to Asian Art and Architecture, Blackwell Publishing, Oxford, 2011, 
nota 25 p. 387. 
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 Infine, assistiamo a un processo di traduzione non sul piano testuale, ma solo e 
soltanto sul piano culturale. Attraverso l'accostamento di Muḥammad a figure 
appartenenti al pantheon indiano, si stabilisce un rapporto di analogia tra elementi 
facenti parte di due sfere religiose diverse. 
 
3. La peculiarità delle monete bilingui di Maḥmūd  
 In ambito numismatico e in relazione alla sfera religiosa, è raro assistere a un 
processo di "trasposizione/appropriazione culturale" che non consista in una semplice 
traduzione letterale. Come afferma il teorico della traduzione al-Ğāḥiẓ: «l'errore in fatto 
di religione è più grave dell'errore in matematica, ingegneria, chimica, filosofia o in 
altre azioni umane.»192.  
 Alcune monete coniate in Nord Africa e in al-Andalus agli inizi dell'VIII secolo 
riportano la traduzione della prima parte della šahāda dall'arabo in latino. Le legende si 
possono distinguere in diverse varianti. Un esempio è "In nomine Domini non Deus 
Nisi Deus solus non Deus alius similis"193. In questo caso, non è necessario 
"scomodare" concetti filosofico-religiosi appartenenti alla tradizione greco-latina, e allo 
stesso tempo estranei o comunque lontani rispetto alla cultura "di partenza": la 
traduzione si può quindi mantenere su un piano parafrasastico. Come ha messo in 
evidenza B. Lewis: 
For Muslims translating from Arabic into Persian or Turkish, it was possible to a 
very large extent to use the same lexical material. An Arabic word could simply be 
transferred from the Arabic text into the Persian or Turkish text and used in a 
Persian or Turkish syntactical combination [...] a common universe of discourse 
expressed in common lexical material [...] The problem became very much more 
difficult when the translator had to cross the cultural boundary between Islam and 
Christendom, but even here the medieval translator was helped by the common 
biblical and hellenistic background of the two civilizations...194. 
                                                           
192
 Traduzione tratta da: M. Cassarino, Traduzioni e traduttori arabi dall'VIII all'XI secolo, cit., 
p. 94. 
193
 per questa e altre legende simili, cfr. M.L. Bates, Roman and Early Muslim Coinage in 
North Africa, in M. Horton, T. Wiedemann (a cura di), North Africa from Antiquity to Islam: 
Papers of a Conference held at Bristol, October 1994, University of Bristol, Bristol, 1995, 
passim. 
194
 B. Lewis, Translation from Arabic, in "Proceedings of the American Philosophical Society", 
Vol. 124, n. 1, 1980, p. 42. 
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In altri casi, la questione si fa più complessa, perchè è possibile ricercare 
un'equivalenza o una corrispondenza tra due tradizioni culturali solo attraverso una 
traduzione "analogica". Nelle monete bilingui di Multan, un elemento appartenente alla 
sfera culturale islamica viene traslato e in qualche modo tradotto nei termini propri di 
un diverso contesto religioso. Si tratta però di un meccanismo implicito, nel senso che 
viene svelato solo attraverso il confronto tra le legende delle diverse monete 
appartenenti alla serie. 
 Il bilinguismo delle monete coniate da Maḥmūd tra il 1027 e il 1028 va a 
toccare sia la sfera tecnico-politica (autorità emittente; data e luogo di emissione), sia 
quella religiosa (šahāda). Per questo motivo, ritroviamo sia le questioni emerse 
attraverso l'analisi del fenomeno della «traduzione politico-culturale», sia gli aspetti 
messi in luce attraverso l'analisi della serie bilingue di Multan195. Il meccanismo di 
«analogia culturale», implicito nelle monete di Multan, è in questo caso assolutamente 
esplicito, perchè riguarda un testo concreto, di cui abbiamo sia la versione "di 
partenza", in arabo, sia quella "di arrivo", in sanscrito.  
 La traduzione che ci troviamo di fronte ricorda il metodo prescritto da 
Maimònide (1135-1204), in una lettera indirizzata a Samuel ibn Tibbon (1165-1232) , 
nell'ambito della Scuola per Traduttori di Toledo: 
...chi pretenda di tradurre da una lingua in un'altra e si proponga di tradurre sempre 
una data parola solo con un'altra che le corrisponda, mantenendo l'ordine dei testi e 
quello dei termini, dovrà sforzarsi molto; e, alla fine, il risultato sarà una 
traduzione incerta e confusa. Questo metodo non è corretto. Il traduttore deve, 
soprattutto, chiarire lo sviluppo del ragionamento, e poi scriverlo, commentarlo e 
spiegarlo in modo che lo stesso ragionamento sia chiaro e comprensibile nell'altra 
lingua. E ciò soltanto si può ottenere cambiando, talvolta, tutto ciò che lo precede 
e lo segue, traducendo un unico termine mediante più parole e varie parole con una 
sola, separando alcune espressioni e mettendo assieme delle altre, fino a quando lo 
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 Non è da escludere che esista un qualche tipo di influenza diretta della serie bilingue di 
Multan su quella coniata da Maḥmūd, soprattutto se si tiene conto del fatto che Maḥmūd ha 
compiuto una serie di spedizioni militari contro il principato di Multan. Secondo la cronologia 
classica di riferimento, la serie bilingue di Multan non viene più coniata a partire dal 965, anno 
in cui i sovrani iniziano a coniare monete di matrice sciita, per via della loro nuova alleanza coi 
Fatimidi. Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 41. È comunque possibile che il 
cambiamento non sia stato improvviso, e che la serie bilingue e quella influenzata dalle correnti 
sciite abbiano continuato a coesistere per qualche anno. Non si può neppure escludere che 
abbiano continuato a circolare anche dopo la conquista della città da parte del sovrano 
ghaznavide.  
  
59 
 
sviluppo del ragionamento non sarà perfettamente chiaro e ordinato, e la stessa 
espressione non diventerà comprensibile, come se fosse propria della lingua in cui 
si traduce.196. 
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 Traduzione tratta da: M del C. Sànchez Montero, Lineamenti di Storia della Traduzione in 
Spagna, Università degli Studi di Trieste, Scuola superiore di lingue moderne per interpreti e 
traduttori, Trieste, 1998, p. 19. 
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V 
UN'ANALISI DEL LESSICO TECNICO E POLITICO: 
LE LEGENDE MARGINALI 
E L'AFFERMAZIONE DELLA REGALITÁ DI MAḤMŪD 
 
1. Le legende marginali 
 La legenda marginale in arabo delle monete bilingui di Maḥmūd ci dice che: 
"nel nome di dio (bi-smi-llāh) questo dirham (hāḏā al-dirham) è stato coniato (ḍuriba) 
a Maḥmūdpur (bi-Maḥmūdpur) nell'anno (sana) 418 (ṯamānī ˁašra wa-arbaˁ miˀa) / 
419 (tisˁa ˁašr wa-arbaˁ miˀa)". Della corrispondente legenda marginale in sanscrito 
esistono due varianti. La prima ("avyaktīya nāme ayam ṭankam hato Mahamūdapura 
samvatī 418"), che si ritrova solo su monete coniate nel 418 AH (ILL. 6A-6B), è 
sicuramente anteriore rispetto alla seconda ("ayam ṭankam Mahamūdapura ghaṭita 
Tājikīyena samvatī 418 / 419"), iscritta sia su monete datate al 418 AH, sia su monete 
datate al 419 AH (ILL. 6C).  
 La prima variante ricalca scrupolosamente il modello arabo: traduce l'originale 
parola per parola, senza modificare nè aggiungere nulla. La versione successiva tiene 
invece maggiormente conto della tradizione linguistica "di arrivo". In primo luogo, la 
sintassi è più libera, nel senso che l'ordine delle parole nella frase è più naturale. In 
secondo luogo, le scelte lessicali sono più accurate e appropriate. Al sostantivo 
"samvatī" viene anteposto il termine "Tājikīyena". Lo spazio necessario viene creato 
attraverso l'omissione dell'espressione "avyaktīya nāme", forse percepita come 
pedante197, o comunque superflua. Infine, il termine "hato" viene sostituito da 
"ghaṭita". 
 Non verranno qui discussi gli aspetti grammaticali, ma solo quelli storici e 
lessicali. Come ha già chiarito Thomas nel 1871:  
I do not attempt either to correct the orthography or endeavour to reconcile these 
vernacular transciprts with the demands of Sanskrit grammar. It is obvious that - 
as is the case with records in the areas - the local legends on the margins are 
                                                           
197
 Cfr. V.S. Agrawala, The Sanskrit Legend on the Bilingual Ṭankas of Mahmūd Ghaznī, cit., 
p. 160. Il termine "avyaktīya" si ritrova anche nella legenda centrale della moneta (nella forma 
avyakta); verrà quindi discusso nel capitolo VI. 
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intended to be reproductions of the ruling Kufic context; as such, the Hindi version 
may be said to have its intentional meaning already declared.198. 
La tabella riportata di seguito consente un confronto preliminare tra il testo originale in 
arabo, la prima variante in sanscrito, e la seconda variante in sanscrito.  
 
 
1.1. Il verbo "coniare": ḍuriba - hato/ghaṭita  
 Secondo l'Indian Epigraphical Glossary compilato da Sircar, il termine 
"ghaṭita" ricorre nelle iscrizioni sanscrite prevalentemente col significato di "unire". 
Più raramente, viene utilizzato come participio passato nell'accezione di "inciso"199.  
 Come ha sottolineato A.K. Bhattacharyya: «the use of the term ghaṭitaḥ in this 
sense [...] is vouched for from very early times in Indian epigraphic and other 
records.»200. In effetti, si ritrova già nel XIV editto di Aśoka (III secolo a.C). Nel suo 
commento al testo inciso presso Girnar, E. Senart sottolinea come il termine "ghaṭita" 
possa esprimere allo stesso tempo entrambe le accezioni, implicando un'idea di «gravé 
au complet et sans omission»201.  
 L'autore mette in relazione il termine al tema "ghaṭ", che può tra l'altro riferirsi 
alla sfera semantica del "colpire". Nel dizionario comparativo delle lingue indo-arie 
compilato da R.L. Turner, questo tema viene collegato a vocaboli che implicano l'idea 
di martellare/forgiare202.  
                                                           
198
 E. Thomas, Chronicles of the Pathan Kings of Delhi, cit., p. 48. 
199
 Cfr. D.C. Sircar, Indian Epigraphical Glossary, Motilal Banarsidass, Dehli, 1966, p. 115. 
200
 A.K. Bhattacharyya, Bilingual Coins of  Mahmud of Ghazni, cit., p. 55. 
201
 E. Senart, Les Inscriptions de Piyadasi, Imprimerie Nationale, Paris, 1881, p. 314. Per il 
testo dell'editto (traslitterato in caratteri latini), cfr. ivi, p. 311. 
202
 Cfr. R.L. Turner, A comparative dictionary of Indo-Aryan languages, Oxford University 
Arabo Sanscrito Significato 
Variante 1 Variante 2 
bi-sm-illāh avyaktīya nāme - nel nome di Dio 
ḍuriba hato ghaṭita è stata coniata 
hāḏā al-dirham ayam ṭankam ayam ṭankam questa moneta 
bi-Maḥmūdpur Mahamūdapura Mahamūdapura a Maḥmūdpur 
sana samvatī Tājikīyena samvatī nell'anno dell'ègira 
ṯamānī ˁašra wa-arbaˁ 
miˀa 
418 
 
418 418 
/ tisˁa ˁašr wa-arbaˁ miˀa - / 419 / 419 
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 La traduzione si è quindi servita di un termine perfettamente equivalente 
all'originale arabo: "ḍuriba" è una forma passiva (mağhūl) del verbo ḍaraba (rad. ḍ-r-
b), che letteralmente significa "colpire, battere"; in questo contesto "coniare".  
 
1.2. Il nominale: dirham - ṭankam 
 L'etimologia del termine "ṭanka" è incerta. W. Erskine la ricollega a un 
vocabolo di origine turca-chagatai: "tāng"203. Come racconta l'imperatore Bābur (1483-
1530) nel suo libro di memorie, il Bāburnāma, in India il termine "tāng" indica un peso 
in argento equivalente a quattro māṣa: 
Gli abitanti dello Hindūstān seguono un metodo davvero esatto e ingegnoso per i 
calcoli e per le misurazioni; fanno equivalere 8 rati a 1 māsheh; 4 māsheh a 1 
tāng, oppure 32 rati a 1 tāng; 5 māsheh a 1 mishkāl, che a sua volta equivale a 40 
rati; 12 māsheh corrispondono a 1 tola oppure a 96 rati; 14 tola corrispondono a 1 
ser; e ovunque è stabilito che 40 ser fanno 1 man, e 12 man corrispondono a 1 
māni, e 100 māni a 1 mināseh. Loro stimano gioielli e pietre preziose in base al 
tāng.204. 
Nei trattati compilati da Thakkara Pheru, soprintendente della zecca di Delhi in epoca 
Khalji, si fa riferimento a un tipo di moneta detta ṭanka, comune nell'area nord-
occidentale del Subcontinente già in epoca medievale. Come ha sottolineato J. Deyell, 
il peso di queste monete non deve essere calcolato in base all'unità di misura indicata 
con lo stesso nome, ma corrisponde a 1 tola205. In base alle informazioni in nostro 
possesso, possiamo stabilire che il peso di 1 tola, e quindi di una moneta designata 
come ṭanka, corrisponde a circa 11 grammi206.  
 Dal punto di vista ponderale, non esiste una corrispondenza tra ṭanka (11 
grammi circa) e dirham (2.97 grammi circa), «so it was only by linguistic courtesy and, 
perhaps also, the force of current usage in the moneyer's language that the Sanskrit 
designation Tanka came to be accepted as an appropriate rendering of the coin name 
                                                                                                                                                                         
Press, London, 1962-1966, versione on-line (progetto Digital Dictionaries of South Asia), 
http://dsalsrv02.uchicago.edu/cgi-bin/philologic/getobject.pl?c.1:1:713.soas. 
203
 Cfr. W. Erskine, A History of India Under the Two First Sovereigns of the House of Taimur, 
Báber and Humáyun, Vol. I, Longman, London, 1854, p. 546. 
204
 La traduzione si basa sulla traduzione inglese riportata in: W. Erskine, J. Leyden (a cura di), 
Memoirs of Zehir ed-Din Muhammed Baber, Emperor of Hindustan, Longman, London, 1826, 
p. 332. 
205
 Cfr. J. Deyell, Living without Silver, cit., p. 256. 
206
 ivi, p. 261. 
  
63 
 
Dirham.»207. In effetti, come ha già notato A.K. Bhattacharyya, il termine "ṭanka" viene 
utilizzato per indicare genericamente una moneta in argento in una serie di iscrizioni 
indiane di epoca medievale 208.  
 
1.3. Il luogo di emissione: Maḥmūdpur - Mahamūdapura 
 Maḥmūdpur/Mahamūdapura è un toponimo. Si tratta di un vocabolo composto, 
formato dal nome arabo di persona Maḥmūd, unito al termine sanscrito "pur", che 
significa "città". La "città di Maḥmūd" deve essere identificata con una città o cittadella 
indiana fondata dal sovrano ghaznavide. Thomas elenca una serie di toponomi arabi in 
qualche modo affini a quello in questione209. In Coins of Mediaeval India, A. 
Cunningham ipotizza che Maḥmūdpur corrisponda a Mandahukur. Secondo le fonti 
arabe posteriori alla conquista ghaznavide, questa città, in altre occasioni denominata 
Mandakkakor, sarebbe la capitale del territorio di Lohawar (i.e. l'odierna città di 
Lahore), a est del fiume Irawa210.  
 La coincidenza dei due luoghi e il loro legame con Lahore non sono 
dimostrabili. Come ha osservato R. Khan, in un recente studio del 2011:  
the identification of Maḥmūdpur or Mandahukukur with the present city of Lahore 
is still in need of authentic and concrete evidence. There is, however, consensus 
among the majority of the historians that Maḥmūd of Ghazna and his slave-general 
"Ayyaz" founded a new city on the remains of old settlement located some where 
in the area of present Walled City of Lahore.211. 
È probabile che Maḥmūdpur sia il nome di questa nuova città fondata dal sovrano 
nell'area di Lahore212. In effetti, sarà proprio il Punjab l'unica regione indiana che verrà 
completamente integrata all'interno dell'impero ghaznavide, negli ultimi anni di regno 
di Maḥmūd. 
                                                           
207
 V.S. Agrawala, The Sanskrit Legend on the Bilingual Ṭankas of Mahmūd Ghaznī, cit., p. 
156. 
208
 Cfr. A.K. Bhattacharyya, Hindu Elements, cit., p. 114. 
209
 Cfr. E. Thomas, Chronicles of the Pathan Kings of Delhi, cit., nota 27 p. 47. 
210
 Cfr. A. Cunningham, Coins of Mediaeval India from the Seventh Century down to the 
Muhammadan Conquests, B. Quaritch, London, 1891, p. 66.  
211
 R. Khan, Archaeology below Lahore Fort, UNESCO World Heritage Site, Pakistan: The 
Mughal Underground Chambers, Global Heritage Fund Preservation Fellowship Report, 2011. 
Consultabile on-line all'indirizzo: 
http://ghn.globalheritagefund.com/uploads/documents/document_2152.pdf. 
212
 C.E. Bosworth (a cura di), Historic Cities of the Islamic World, BRILL, Leiden, 2007, p. 
299. 
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1.4. La datazione: sana - samvatī / Tājikīyena samvatī 
 Le monete sono datate in base al calendario islamico. Nella legenda in arabo, 
troviamo la parola "sana", "anno", seguita dalla data espressa in parole. Non compare 
alcun riferimento all'ègira, ma non si può incorrere in alcun equivoco, dato che l'era 
islamica è l'unica in uso nell'ambito delle numismatica ghaznavide. Nella legenda in 
sanscrito, abbiamo il termine "samvatī", anch'esso traducibile con "anno", seguito dalla 
data espressa in cifre. La data di conio non è indicata di frequente nella monetazione 
indiana, ma nei casi in cui compare, viene riportata in cifre e non in lettere. Si mantiene 
quindi una consuetudine tipica della produzione numismatica locale. 
 Il vocabolo "saṃvat" nasce come abbreviazione di "saṃvatsara". Nel mondo 
indiano, le abbreviazioni sono molto comuni nelle iscrizioni, soprattutto in relazione a 
formule di datazione213. Nel suo studio sulle ere indiane, J. Fergusson ha notato che, in 
epoca medievale, «the term Saṃvat is applied almost exclusively to the Era of 
Vikramāditya, and, when used without qualification, is always understood to apply to 
that Era»214. L'era Vikrama si calcola a partire dal 58 a.C., anno in cui, secondo la 
tradizione, il re Vikramāditya avrebbe sconfitto i Śaka. Nella prima variante, dove 
compare solo il termine "samvatī", una persona in grado di leggere unicamente la 
versione in sanscrito, avrebbe probabilmente calcolato la data di conio in base all'era 
Vikrama. L'uso dell'era Vikrama è tra l'altro predominante nella regione settentrionale 
del Subcontinente (Bengala escluso)215, e cioè proprio nella sfera di produzione e 
circolazione delle monete 
 Per evitare qualsiasi tipo di equivoco, nella seconda versione della legenda 
marginale è stato inserito un termine che va a specificare il vocabolo "samvatī". K.N. 
Dikshit è stato il primo a notare che con questa nuova parola si è voluto indicare che la 
datazione delle monete si basa sull'era islamica, e quindi sull'ègira. Lo studioso propone 
la lettura Jināyana, spiegando che:  
Jina, a term used by the Buddhists and Jains to denote the founders or supreme 
teachers of their religion [...] is thus a singularly appropriate expression for a 
                                                           
213
 Cfr. R. Salomon, Indian Epigraphy, cit., p. 67. 
214
 J. Fergusson, On the Saka, Samvat, and Gupta Eras. A Supplement to His Paper on Indian 
Chronology, in "Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland", New Series, 
Vol. 12, n. 2, 1880, p. 262. 
215
 Cfr. R. Salomon, Indian Epigraphy, cit., p. 182. 
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prophet. The word ayana means 'transition' [...] and it is aptly applied to the 
prophet's transit to Medina.216. 
L'interpretazione di Dikshit è sbagliata, ma il suo approccio al testo è indubbiamente 
quello corretto. 
 Il termine in questione deve essere letto "Tājikīyena". Nei lessici persiani, la 
parola "tājika" può indicare: qualcuno che non è nè arabo, nè turco; una persona di 
origini arabe cresciuta in Persia (o altrove); un persiano217. D. Pingree ritiene che 
l'origine dell'aggettivo "tājika" vada ricercata in una parola medio-persiana, "tāzig", a 
sua volta derivata dal nome della tribù araba dei Ṭayyiˁ, con cui - in siriaco e in 
persiano antico - già prima dell'avvento dell'Islam, si indicavano genericamente gli 
Arabi. Potrebbe essere entrata nell'uso comune indiano allo stesso modo di "Yavana", 
vocabolo utilizzato per indicare i Greci, o - in altre occasioni - i Persiani e gli 
occidentali in genere, sicuramente connesso al persiano "Yauna"218. Sia il termine 
Tājika, sia il termine Yavana indicano quindi gli stranieri provenienti da Ovest.  
 In alcune iscrizioni in lingua sanscrita, il termine "tājika" viene riferito agli 
avversari arabi di sovrani indiani219. Più in generale, «Tājika is a well known Sanskrit 
word for 'Arab' used in late classical literature.»220. In particolare, sta ad indicare le 
opere astronomiche tradotte dalla lingua araba o persiana. Un esempio emblematico è 
l'opera di Nīlakaṇṭha intitolata Tājika-Nilakaṇṭhī, all'interno della quale l'autore 
definisce "tājika" le opere arabe su cui il suo lavoro si basa221. Si tratta, insomma, di un 
termine preciso e inequivocabile, con cui denotare la datazione delle monete. 
 
2. L'affermazione della regalità di Maḥmūd 
 Nel campo delle monete, compaiono sia la šahāda, sia l'indicazione dell'autorità 
emittente. Nella legenda in arabo, la regalità di Maḥmūd viene espressa attraverso i 
suoi titoli onorifici. In alcune monete, compare l'appellativo di "Niẓām al-Din Abū-al-
                                                           
216
 K.N. Dikshit, A note on the Bilingual Coins of Sultan Mahmud of Ghazni, in "Numismatic 
Supplement. Journal of  the Asiatic Society of Bengal", n. 46, 1935-1936, p. 29. 
217
 Cfr. D.C. Sircar, Studies in the Society and Administration of Ancient and Medieval India, 
Vol. I, Firma K.L. Mukhopadhyay, Calcutta, 1959, nota 1 p. 74. 
218
 Cfr. D. Pingree, Sanskrit Evidence For the Presence of Arabs, Jews, and Persians in 
Western India: Ca. 700-1300, in  "Journal of the Oriental Institute", Vol. 31, n. 2, 1981, p. 172. 
219
 Si pensi, ad esempio, all'iscrizione di Broach del sovrano Jayabatha IV (736), e all'iscrizione 
di Pulasekin del 739. Ivi, pp. 172-173. 
220
 V.S. Agrawala, The Sanskrit Legend on the Bilingual Ṭankas of Mahmūd Ghaznī, cit., p. 59. 
221
 Cfr. A.K. Bhattacharyya, Bilingual Coins of Mahmud of Ghazni, cit., p. 56. 
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Qasim" (ILL. 6A), in altre quello di "Yamīn al-Dawla wa-Amīn Maḥmūd al-Milla" 
(ILL. 6B-6C). In entrambi i casi, i titoli sono accompagnati dal nome del califfo 
abbaside al-Qādir Billāh. Come si evince dalla tabella riportata di seguito, nella legenda 
in sanscrito, invece, compare semplicemente il nome sanscritizzato di Maḥmūd, 
accompagnato dal termine "nṛpati". 
 
Arabo Sanscrito 
Gruppo A Niẓām al-Dīn Abū al-Qasim 
"Fondamento della Religione, Padre della giustizia" 
 
al-Qādir Billāh 
 
 
 
nṛpati 
Mahamuda 
"Maḥmūd è  
il re" 
Gruppo B Yamīn al-Dawla wa-Amīn Maḥmūd al-Milla 
"Mano Destra dello Stato e Custode della Religione" 
 
al-Qādir Billāh 
 
2.1. Nomi e titoli nel mondo islamico di epoca abbaside 
 Nel mondo islamico di epoca classica e medievale, «il nome di persona è 
composto da elementi di origine e significato diversi, che formano una sequenza più o 
meno lunga e complessa.»222. Il nome proprio, che si riceve alla nascita, è detto ism (nel 
caso del sovrano ghaznavide: Maḥmūd). Il nasab è un patronimico che designa la 
famiglia di appartenenza, e si compone del termine "ibn" ("figlio") oppure "bint" 
(figlia) seguito dal nome del padre (nel caso di Maḥmūd: ibn Sebuktegin). La niṣba 
esprime relazione; generalmente indica la provenienza dell'individuo da un determinato 
luogo, che può essere la sua terra di nascita o di adozione, oppure la sua appartenenza a 
una tribù, a una scuola giuridica, o ancora i suoi tratti personali o la sua attività 
lavorativa (nel caso preso in considerazione: Ghaznawī). La kunya è un appellativo 
composto di "abū" (padre) o "umm" (madre), utilizzato di solito per designare la 
genitorialità dell'individuo rispetto al figlio primogenito. In alcuni casi, gli stessi 
termini, nell'accezione di "colui/colei che possiede", sono seguiti da sostantivi concreti 
o astratti (la kunya di Maḥmūd è: abū al-Qasim). Il laqab consiste in un soprannome 
oppure in uno o più titoli onorifici.  
 Come si è già visto nel Capitolo II, i titoli onorifici sono particolarmente 
importanti nel mondo orientale di epoca abbaside. Più in generale, i titoli di cui si sono 
fregiati i sovrani orientali nel corso della storia sono particolarmente vari, e 
                                                           
222
 D. Amaldi, Storia della Letteratura Araba Classica, Zanichelli, Bologna, 2004, p. 213. 
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differiscono sia dal punto di vista etimologico-linguistico, sia per significato e 
importanza, a seconda dell'epoca in cui vengono utilizzati223. L'auto-esaltazione e la 
propaganda politica passano anche attraverso il "dispiegamento" di questi titoli, che 
mettono in risalto la sovranità e la dignità politico-religiosa della persona che li porta. 
Come ha spiegato B.H. Auer:  
Titles were more than a prefix or suffix indicating status and rank, but were 
concepts of rule that served a number of functions. They were used to signify 
association to a group, emphasize a political philosophy of rule, estabilish a 
connection with the past, produce an aura of power, or mark a change in 
authority.224. 
 
2.1.1. Maḥmūd e titoli onorifici 
 I titoli attribuiti a Maḥmūd non sono molti, se si considerano la durata del suo 
regno e il gran numero di laqab assunti da alcune dinastie islamiche contemporanee, 
come quella dei Buiydi. C.E. Bosworth ha notato come l'aspirazione a questi titoli sia 
inversamente proporzionale rispetto all'effettivo potere detenuto dai sovrani: 
«Maḥmūd's power was too real to require being propped up by a long string of 
titles.»225. Come ha affermato il poeta Farrukhi in alcuni versi dedicati a Maḥmūd: «tu 
non hai bisogno di alcun laqab; il tuo nome è più grande e più nobile di trecento 
laqab»226.  
 Il titolo "sulṭān" implica l'idea di "forza, potenza, autorità" (rad. s-l-ṭ). 
Probabilmente, nasce in relazione alla sfera bellica, con riferimento ai comandanti 
militari di alto rango. Gli storici e i poeti contemporanei lo attribuiscono di frequente a 
Maḥmūd. Questo però non significa necessariamente che si tratti di una designazione 
ufficiale. Sembra piuttosto che si tratti di un'espressione informale di prestigio. In 
effetti, non compare in alcun documento pubblico, nè all'interno di legende nelle 
monete coniate da Maḥmūd.  
                                                           
223
 Cfr. T.E. Colebrooke, On Imperial and Other Titles, cit., p. 355: «we are, in the first place, 
struck by their variety; and, secondly, by the different significance which has attached to some 
of them at various epochs [...] The titles are various, as Malik, Sultan, Shah, or Khan, differing 
in linguistic origin, and also in the importance attached to each at different times.». 
224
 B.H. Auer, Symbols of Authority in Medieval Islam: History, Religion and Muslim 
Legitimacy in the Delhi Sultanate, I.B.Tauris & Co, London, 2012, pp. 117-118. 
225
 C.E. Bosworth, The Titulature of the Early Ghaznavids, in "Oriens", Vol. 15, 1962, pp. 221-
222. 
226
 La traduzione si basa su ivi, p. 222 (nell'articolo di Bosworth, troviamo la traduzione dei 
versi dal persiano all'inglese). 
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 D'Herbelot racconta che inizialmente viene indirizzato al sovrano ghaznavide 
come complimento; fa talmente piacere a Maḥmūd, che da quel momento in poi decide 
di fregiarsene abitualmente227. Gibbon ipotizza addirittura che si tratti di un titolo 
espressamente inventato per il sovrano ghaznavide. T.E. Colebrooke invece ritiene che:  
the only point on which one can rest with confidence is that the title is especially 
connected with the Ghaznevid dynasty, and that uniform tradition applies it to 
Maḥmūd as the first to employ it as a royal title. There is, however, reason to 
suppose that it was used in Muhammadan times before the accession of Mahmud. 
Weil, in his History of the Khaiifs, tells us that it is traceable to the times of the 
Khalif Motawakkel, and that it was applied to one of the commanders of his 
forces, who is described as the Sultan of a province.228. 
Probabilmente, il titolo non ottiene un riconoscimento formale da parte dei califfi fino 
alla metà dell'XI secolo, quando inizia a comparire nelle monete coniate dai successori 
di Maḥmūd. Verrà poi adottato dai sovrani di Delhi. 
 
2.2. L'autorità di Maḥmūd nelle legende delle monete bilingui 
 Nelle monete del gruppo A, compaiono la kunya e uno dei laqab del sultano. Il 
termine "abū", seguito dalla parola "Qasim", esprime l'idea di "padre della giustizia". Il 
titolo "Niẓām al-Dīn" significa "Fondamento della religione". Il primo vocabolo 
implica un'idea di "ordine, legge". 
 Nelle monete del gruppo B, compare il nome proprio del sovrano (Maḥmūd), 
accompagnato dal primo titolo onorifico concessogli dal califfo al-Qādir Billāh 
("Yamīn al-Dawla wa-Amīn al-Milla"), che celebra Maḥmūd come "Mano destra dello 
Stato e Custode della Religione". In particolare, la prima parte del laqab indica che il 
Sultano è colui che compie la volontà del califfo229. In epoca ghaznavide, sono molto 
diffusi i titoli composti dal termine "dawla", che cesserà di essere utilizzato a partire 
dal Sultanato di Delhi230.  
 I titoli che appaiono nella legenda in arabo indicano il ruolo del sovrano in 
relazione al califfato abbaside. A garanzia della loro legittimità, nella stessa legenda 
compare anche il nome di al-Qādir-Billāh. In sanscrito, non esistono titoli onorifici 
                                                           
227
 Cfr. T.E. Colebrooke, On Imperial and Other Titles, cit., pp. 370-371. Sempre T.E. 
Colebrooke riferisce  dell'ipotesi di Gibbon, di cui si parla nelle righe seguenti. 
228
 T.E. Colebrooke, On Imperial and Other Titles, cit., p. 371. 
229
 Cfr. B.H. Auer, Symbols of Authority in Medieval Islam, cit., p. 118. 
230
 Cfr. J. Raza, Nomenclature of the Early Turkish Sultans of Delhi, cit., p. 92. 
  
69 
 
corrispondenti. Una traduzione parola per parola sarebbe stata possibile, ma avrebbe 
avuto poco senso perchè l'idea di autorità che quei termini avrebbero espresso, non 
sarebbe stata condivisa, e forse neppure compresa, in ambito indiano. Si è quindi 
riassunto il concetto di sovranità in un solo termine: "nṛpati", letteralmente "padrone di 
uomini", una delle parole più utilizzate in sanscrito per indicare la figura del re. 
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VI 
LA TRADUZIONE DELLA ŠAHĀDA IN SANSCRITO 
  
1. Analisi del testo  
 La šahāda è la professione di fede islamica, con cui si attesta di credere 
nell'unico Dio e nella missione profetica di Muḥammad; in arabo: "lā ilāh illā Allāh 
Muḥammad rasūl Allāh". Pronunciare questa formula di fronte a testimoni consiste in 
un vero e proprio atto legale, con cui si entra a far parte della comunità musulmana.  
 Come si può notare nella tabella riportata di seguito, la traduzione in sanscrito 
vuole comunicare il significato della šahāda, attraverso termini strettamente legati alla 
tradizione induista231. 
 
In particolare, risulta immediatamente interessante la traduzione del termine rasūl, 
"messaggero", con la parola avatāra, che indica la discesa di un dio sulla Terra. Nel 
presente capitolo, si cercherà di capire sotto quali aspetti e in quale misura le idee 
islamiche "di partenza" e quelle indiane "di arrivo" siano state percepite come 
equivalenti e/o analoghe. L'analisi del meccanismo di traduzione si basa soprattutto su 
un esame del modo in cui le categorie di pensiero islamiche sono state interpretate in 
relazione alle filosofie e alle letterature locali.  
 
1.1. La prima parte della šahāda: lā ilāh illā Allāh - avyaktam-eka  
 La prima parte della šahāda nega (lā) che esista qualcosa o qualcuno degno di 
essere adorato (ilāh) all'infuori (illā) di Dio (Allāh). La frase "lā ilāh illā Allāh" è stata 
tradotta in sanscrito attraverso l'accostamento di due termini: "avyakta" e "eka". 
                                                           
231
 Per una definizione di "induismo", cfr. l'Introduzione del presente lavoro, e S. Piano, 
Sanātana-Dharma: Un incontro con l'induismo, Edizioni San Paolo, Cinisello Balsamo, 2006, 
pp. 19-20, in particolare: «con il termine "induismo" non si indica una religione, bensì un'intera 
cultura, un modo di essere e di vivere», e ancora: «tale parola è, per di più, inadeguata a 
esprimere la realtà religiosa dell'India hindū [...] il cosiddetto induismo è piuttosto un insieme 
di religioni».  
Arabo Sanscrito Significato 
lā ilāh illā Allāh avyaktam-eka Unità e Unicità di Dio 
Muḥammad rasūl Allāh Muhammada avatāra Muḥammad è il Messaggero di Dio 
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1.1.1. La nozione di "avyakta" nel sistema filosofico Sāṃkhya e nella Bhagavadgītā 
 La nozione di "avyakta" è uno dei fondamenti del sistema di pensiero (darśana) 
noto come Sāṃkhya. Letteralmente, il termine "sāṃkhya" significa "enumerazione", e 
allude a una delle caratteristiche della Scuola, ovvero la tendenza alla classificazione. 
Le teorie alla base di questo darśana vengono sistematizzate nel IV secolo, quando 
Īśvarakriṣṇa compone le sue Sāṃkhya-kārikā ("Strofe del Sāṃkhya"). L'opera rivela la 
volontà dell'autore «di esprimere in pochi versi un'intera visione del mondo»232. La 
forma poetica è funzionale all'apprendimento mnemonico, ma implica una certa 
oscurità dal punto di vista dei contenuti. Per questo motivo, allo scopo di illuminare il 
significato degli aforismi, sono stati redatti molti commentari, tra i quali il più 
conosciuto è quello a opera di Gauḍapāda.  
 Il Sāṃkhya è un sistema ateistico, che postula l'esistenza di due entità, tra loro 
ontologicamente distinte: il puruṣa (coscienza pura o Sè soggetto della conoscenza) e la 
prakṛti (natura primordiale)233. Secondo questa visione del mondo, la via da percorrere 
per raggiungere la liberazione finale (kaivalya) consiste nella conoscenza 
discriminante, attraverso la quale si comprende che il puruṣa non è in alcun modo 
vincolato alla prakṛti. L'entità del puruṣa è infatti frammentata in un'infinità di monadi, 
separate le une dalle altre, e radicalmente distinte rispetto alla prakṛti, con la quale 
intrattengono solo una «relazione di contiguità»234. Il concetto di prakṛti fa riferimento 
non solo alla materia, ma anche a «ciò che nella tradizione filosofica occidentale è stato 
chiamato "mente"»235. Questa natura primigenia è costituita di tre diverse qualità o 
energie (guṇa): il sattva ("luce, leggerezza"), il rajas ("passione, energia"), e il tamas 
("oscurità, inerzia"). Nel suo stato originario, la prakṛti viene detta avyakta, 
letteralmente "non manifesta". In questa condizione, giace in uno stato di quiete, e il 
potere dei guṇa è latente. Quando, per via della vicinanza del puruṣa, l'equilibrio tra i 
guṇa viene alterato, la natura si evolve e diventa vyakta, "manifesta", dando il via a un 
nuovo ciclo cosmico. La prakṛti deve quindi essere considerata come la causa del 
                                                           
232
 Commento di C. Pensa all'opera di Īśvarakṛṣṇa, in Samkhyakarika, Le strofe del Samkhya 
con il commento di Gaudapada, Boringhieri, Torino, 1968, p. 7. 
233
 Cfr. G.J. Larson, Classical Sāṃkhya: An Interpretation of its History and Meaning, Motilal 
Banarsidass, New Delhi, 2011, p. 11. 
234
 G. Flood, L'induismo: Temi tradizioni, prospettive, Einaudi, Torino, 2006, p. 320. 
235
 Ibid. 
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mondo nel suo divenire: «le cose sono da essa generate solo per essere poi in essa 
riassorbite»236. 
 Le teorie e i concetti alla base del Sāṃkhya si ritrovano già in alcune Upaniṣad 
e nella Bhagavadgītā ("Il Canto del Beato"). G. Flood definisce questa fase «proto-
sāṃkhya»237. La Bhagavadgītā è un poema dialogato che si inserisce nel VI libro del 
poema epico Mahābhārata in cui Kṛṣṇa, una delle manifestazioni di Viṣṇu, impartisce 
una serie di insegnamenti all'eroe Arjuna. Nell'VIII canto, "La Disciplina del Brahman 
Imperituro", si legge: 
Ma al di là di questo non-manifesto, esiste un altro Non-Manifesto, eterno, che, 
anche quando tutti gli esseri periscono, mai perisce. È detto l'Imperituro, il Non-
Manifesto; è Lui che si proclama essere il fine supremo.238. 
Al di là dell'ordine naturale (i.e. la prakṛti-avyakta), solo temporaneamente non-
manifesto, esiste quindi secondo la Bhagavadgītā un ulteriore Non-Manifesto 
(avyakta), eterno e imperituro.  
 
1.1.2. L'espressione "avyaktam-eka" 
 Nei più antichi testi religiosi indiani, l'idea di "divinità" trova espressione nel 
termine "deva" (lett. "essere luminoso")239. La traduzione di "Allāh" con "deva" sarebbe 
però risultata ambigua. In primo luogo, si tenga presente che in neo-persiano, lingua di 
corte dell'impero ghaznavide, la parola "dīv" (avestico daēva > medio-persiano dēw > 
neo-persiano dīv), che deriva dalla stessa radice di "deva", indica un demone, uno 
spirito malvagio. In secondo luogo, il termine "deva", con cui si indicano le figure 
sovrannaturali celesti appartenenti al pantheon brahmanico, non avrebbe in alcun modo 
trasmesso l'idea di un dio uno e unico, quale è il Dio islamico240, ma piuttosto l'idea di 
una "divinità tra le altre". Nei Veda si contano 33 deva, e nei Purāṇa si insiste sulla 
                                                           
236
 C. Pensa, Samkhyakarika, cit., p. 15. 
237
 Cfr. G. Flood, L'induismo, cit., p. 319. 
238
 Bhagavadgītā VII, 20-21. Le citazioni della Bhagavadgītā (d'ora in avanti "Bh. G.") sono 
tratte da: Bhagavadgītā, traduzione e commento a cura di A.M. Esnoul, Adelphi, Milano, 2011. 
239
 Nei Veda, le divinità vengono dette "deva" oppure "asura" ("esseri spirituali"). A partire 
dalla letteratura puranica, gli asura vengono però presentati come spiriti malvagi, nemici dei 
deva. 
240
 nella teologia islamica, questo monoteismo assoluto viene indicato con il termine "tawḥīd". 
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varietà e sulla molteplicità di queste figure divine: l'Agni-Purāṇa parla addirittura di 33 
migliaia, 33 centinaia e 33 unità di deva241.  
 Come si è visto, il concetto filosofico di "avyakta", per come è inteso nel 
Sāṃkhya, non rimanda alla sfera del divino. Nella Bhagavadgītā, troviamo invece un 
avyakta supremo che ci viene descritto come «...l'Imperituro indefinibile e non-
manifesto, onnipresente, inconcepibile, inalterabile, immobile e saldo...»242. Questo 
"sommo avyakta" è il Brahman243 upaniṣadico:  
l'unica Realtà, inafferrabile col pensiero e inesprimibile con la parola; è 
immutabile, non soggetto alle limitazioni dello spazio e del tempo; 
inconoscibile...244. 
Nella Bhagavadgītā, questo Brahman viene presentato non solo come la «matrice» di 
tutto il creato, ma anche come qualcosa di strettamente connesso, se non coincidente245, 
con la Suprema Persona divina.  
 Oltre a veicolare l'idea di "causa prima di tutto ciò che esiste", il termine 
"avyakta" indica quindi un'entità caratterizzata da una serie di qualità, che in parte 
coincidono con quelle attribuite all'essenza divina nell'ambito della teologia islamica 
(unità, unicità, eternità, permanenza)246. Il termine "eka" ribadisce l'idea di un'assoluta 
unità e unicità divina, già implicita nel concetto di avyakta-Brahman. Nella 
Chāndogya-upaniṣad ("Upaniṣad a proposito del Cantore delle Melodie"), questa idea 
                                                           
241
 Cfr. S. Piano, Sanātana-Dharma, cit., p. 143. 
242
 Bh. G. XII, 3.  
243
 Cfr. Bh. G. VIII, 3: «Brahman significa l'Imperituro supremo.». 
244
 Cfr. S. Piano, Sanātana Dharma, cit., p. 140. Originariamente, con il termine brahman, si 
indica il potere del rituale. Successivamente, assume il significato di "essenza dell'universo". 
Con le Upaniṣad, si afferma un monismo impersonale, per cui il Brahman è tutto ciò che esiste. 
Nella sua relazione col mondo, questo Brahman può assumere le caratteristiche di un Dio 
personale. 
245
 Cfr. Bh. G. XIV, 3: «Il grande Brahman ha per me il ruolo di matrice.»; Bh. G. XIV, 27, in 
cui Kṛṣṇa afferma: «Sono io il fondamento del Brahman...»; e infine Bh. G. X, 12 e Bh. G. XI, 
37, in cui Arjuna identifica Kṛṣṇa (e quindi Viṣṇu) con il Brahman. 
246
 Cfr. A. Bausani, L'India vista da due grandi personalità musulmane: Bābar e Bīrūnī, in al-
Bīrūnī Commemoration Volume  A.H. 362 – A.H. 1362, Iran Society, Calcutta, 1951, p. 67, in 
cui si spiega che alla base dei tentativi di analizzare su uno stesso piano la teologia islamica e 
quella indiana, vi è l'idea che «il Dio unico indù» sia «apparentemente munito di molti degli 
attributi del Dio islamico». Per una breve sintesi delle qualità dell'essenza divina nella teologia 
islamica, cfr. A. Bausani, L'Islam, cit., pp. 17-19.  
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trova la sua più perfetta espressione nella frase "ekam eva advitīyam": «uno solo senza 
un secondo»247. 
 Infine, è possibile che il termine "avyakta", nel suo significato letterale di "non-
manifesto", voglia riecheggiare l'arabo "al-bāṭin", uno dei 99 nomi di Allāh, che per 
l'appunto significa "l'Occulto, colui che si nasconde"248. 
 Alla luce di queste ultime considerazioni, si può affermare che l'espressione 
"avyaktam-eka" sia adatta a comunicare il senso più profondo della professione di fede 
islamica, e cioè l'unità e l'unicità di Dio, attraverso categorie di pensiero comprensibili 
dal punto di vista della tradizione letteraria e filosofica indiana.  
 
1.2. La seconda parte della šahāda: rasūl - avatāra 
 La seconda parte della šahāda afferma che che Muḥammad è il Messaggero 
(rasūl) di Allāh. Il termine "rasūl" si rifà alla radice "r-s-l", che esprime l'idea di 
"inviare", "trasmettere un messaggio". In sanscrito, l'idea di "Messaggero" è stata 
tradotta attraverso il concetto di "avatāra", che indica la "discesa" di una divinità nel 
mondo. Queste "manifestazioni divine" sono un tratto caratteristico di Viṣṇu; per 
questo motivo, la dottrina degli avatāra del dio è assolutamente centrale nell'ambito 
delle correnti religiose vaiṣṇava. 
 
1.2.1. Muḥammad come avatāra nella letteratura Kalacakra 
 La legenda monetaria in questione non è l'unico testo dell'epoca in cui 
Muḥammad viene presentato come un avatāra. Nella letteratura Kalacakra249 ci viene 
offerto un quadro della religione islamica, per come era percepita dalla tradizione 
buddhista. Probabilmente, si tratta di concezioni elaborate in un contesto storico-
culturale del quale fa parte anche il nascente impero ghaznavide. Infatti, secondo A. 
Berzin: 
                                                           
247
 Traduzione di Chāndogya-upaniṣad VI, 2:1, tratta da: Della Casa (a cura di), Upaniṣad 
Vediche, TEA, Milano, 2000, p. 186. Nel VI Capitolo della Chāndogya-upaniṣad, il saggio 
Uddālaka Āruni insegna al figlio che il sat ("l'esistenza") si identifica con il Brahman. 
248
 Cfr. Cor. XLVII, 3: «Egli è il Primo e l'Ultimo, il Palese e l'Occulto, Egli è l'Onnisciente.». 
249
 Corrente del buddhismo tantrico. Cfr. G.R. Franci, Il Buddhismo, Milano, Bologna, 2004, p. 
40: «Le dottrine del Kalacakra, considerato uno yoga supremo, insegnano una prassi di 
perfezionamento che sostanzialmente si articola in due fasi: nel corso della prima, (lo stadio di 
generazione), l'adepto visualizza il mondo come un mandala e s'identifica con la divinità 
principale al centro di esso, staccandosi dal modo comune di vedere la propria persona e il 
mondo; nella seconda fase (stadio di completamento) si impegna a indirizzare le energie vitali 
nel canale centrale del corpo sottile, giungendo così alla piena chiarezza della buddhità.». 
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The Islamic references in the Kalachakra literature most likely emerged partially 
in the Buddhist monasteries of present-day eastern Afghanistan and partially in the 
homeland of tantra, Oddiyana (northwestern Pakistan), during the tenth century 
CE. Both regions were under Hindu Shahi rule at that time. By the end of that 
century, this literature reached the Indian subcontinent, where, in Kashmir, it was 
probably conflated with the experiences of the Ghaznavid invasions (1001-1025 
CE). Shortly thereafter, this literature was transmitted to Tibet...250. 
Nel Vimalaprabha ("Luce inossidabile") - commentario al Śrī Kalacakra ("La Gloriosa 
Ruota del Tempo") - databile agli inizi dell'XI secolo, si legge: «madhumatī rahmaṇ 
āvatāro mleccha dharma dešako mlecchānāṃ tāyināṃ guruḥ svāmī», «Muḥammad, 
l'avatāra di ar-Rahmān (i.e. il dio islamico), colui che ha mostrato il dharma straniero, 
il maestro e il signore degli stranieri Arabi»251. Si noti che "rahmaṇ" è l'equivalente 
sanscrito dell'arabo "al-Rahmān", "il Compassionevole", uno dei 99 nomi di Allāh, e 
che "mleccha" è un termine utilizzato nella letteratura indiana per indicare uno straniero 
o, più propriamente, qualcuno che non segue i "giusti" usi e costumi252. Equiparando 
Muḥammad a un avatāra, «the authors of the Kalacakra tantra responded to the new 
Islamic presence by investigating it and interpreting it in their own cultural and 
religious categories.»253.  
 
1.2.2. La dottrina degli avatāra e la profetologia islamica: un'analogia funzionale 
 A proposito della traduzione della šahāda in sanscrito nelle monete bilingui di 
Maḥmūd, S.K. Chatterji sostiene che la dottrina indiana degli "avatāra" sia in qualche 
modo assimilabile a quella islamica della "nūr Muḥammadī"254. Questa "luce di 
Muḥammad" viene descritta come un'entità prodotta da Dio, pre-esistente alla stessa 
creazione del mondo, che in seguito discenderà fino alla forma corporea del Profeta, 
attraverso i suoi progenitori255. L'idea di una "discesa" del divino nel mondo, veicolata 
                                                           
250
 A. Berzin,  A Buddhist View of Islam,  in Berzin Archives (on-line), originariamente 
pubblicato in L. Ridgeon, P. Schmidt-Leukel (a cura di) Islam and Inter-faith Relations:  The 
Gerald Weisfeld Lectures 2006, SCM Press, London, 2007, pp. 225-251.  
251
 Cfr. J. Newman, Islam in the Kalacakra Tantra, in "Journal of the International Association 
of Buddhist Studies", Vol. 21, n. 2, 1998, pp. 322-323.  
252
 Per una discussione del termine mleccha, cfr. Cap. VII, par. 1.3. del presente lavoro; si inoti 
inoltre che "tayin" equivale a "tājika", per cui cfr. Cap. IV, par. 1.4.  
253
 J. Newman, Islam in the Kalacakra Tantra, cit., p. 331. 
254
 Cfr. S.K. Chatterji, al-Bīrūnī and Sanskrit, in al-Bīrūnī Commemoration Volume  A.H. 362 – 
A.H. 1362, Iran Society, Calcutta, 1951, p. 96. 
255
 Cfr. U. Rubin,  Nūr Muḥammadi, in Encyclopaedia of Islam, New Edition, Vol. VIII, 
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dal concetto indiano di "avatāra", esiste quindi anche in ambito islamico, ed è 
strettamente legata alla figura del Messaggero (rasūl) di Dio. Tuttavia, probabilmente, 
l'analogia tra il concetto di "rasūl" e quello di "avatāra" è stata elaborata non solo e non 
tanto sulla base di queste speculazioni metafisiche, ma piuttosto facendo riferimento al 
ruolo in qualche modo simile che queste due figure rivestono, la prima in relazione 
all'Islam, la seconda in relazione al dharma. 
 Il concetto indiano di "dharma"256 fa riferimento a un «codice di condotta 
rituale, sociale ed etica [...] si tratta dell'equivalente semantico più prossimo in sanscrito 
al termine inglese religion, ma rispetto a quest'ultimo ha una connotazione più ampia, 
che include i concetti di "verità", "dovere", "etica", "legge" e anche "legge naturale.»257. 
In modo simile, l'Islam «abbraccia sia la nostra religione, sia la nostra politica, è regola 
di vita, legge [...] un modo di vivere, un insieme di comportamenti, un ideale politico, o 
meglio una [...] miscela di tutto questo.»258. La šarīˁa (i.e. la legge islamica; lett. "via 
diritta") disciplina tutta l'attività umana, ed è la diretta e personale volontà di Dio. 
Questa analogia tra Islam e dharma, come abbiamo visto, si ritrova in modo esplicito 
nella letteratura Kalacakra, in cui l'Islam viene detto "dharma degli stranieri".  
 Allāh manifesta la sua volontà attraverso una serie di profeti, inviati «in qualità 
di nunzi e ammonitori»259: con loro fece discendere «la Scrittura e la Bilancia, affinché 
gli uomini osservassero l'equità.»260. Come ha spiegato A. Bausani, «il Profeta non è 
tanto chi fa conoscere dei "misteri" divini o istituisce sacramenti redentivi, quanto 
piuttosto colui che promulga le leggi che Dio ritiene adatte per l'umanità...»261. In modo 
                                                                                                                                                                         
BRILL, Leiden, 1995, p. 125. Più in generale, l'immagine di una "luce divina" ricorre di 
frequente nella teologia islamica e nello stesso Corano. Ad esempio, nella sura LXIV si legge: 
«Credete dunque in Allāh e nel Suo Messaggero e nella Luce che abbiamo fatta scendere (vb. 
nazala)» (Cor. LXIV, 8). Secondo A. Bausani, in questo e in altri passi, la Luce di Allāh è da 
intendersi come allegoria della retta guida di Dio. Cfr. A.Bausani (a cura di), Il Corano, cit., p. 
605 (commento alla sura XXIV). 
256
 "indiano" perchè si tratta di un concetto centrale nell'ambito di due sistemi di pensiero sorti 
nel Subcontinente: il buddhismo e l'induismo.  
257
 G. Flood, L'induismo, cit., pp. 12-13. 
258
 A. Bausani, L'Islam, cit., pp. 11-12. 
259
 Cor. II, 213: «Gli uomini formavano un'unica comunità. Allāh poi inviò loro i profeti in 
qualità di nunzi e ammonitori; fece scendere su di loro la Scrittura con la verità». Cfr. anche 
Cor. XVIII, 56: «Non inviammo i profeti se non per annunciare ed ammonire». 
260
 Cor. LVII, 25: «Invero inviammo i Nostri messaggeri con prove inequivocabili, e facemmo 
scendere con loro la Scrittura e la Bilancia, affinchè gli uomini osservassero l'equità. Facemmo 
scendere il ferro, strumento terribile e utile per gli uomini, affinchè Allāh riconosca chi sostiene 
Lui e i Suoi messaggeri e in ciò che è invisibile. Allāh è forte, eccelso.». 
261
 A. Bausani, L'Islam, cit., p. 28. 
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analogo, Viṣṇu è il «custode del dharma eterno»262. Lo scopo dichiarato dei suoi 
avatāra è infatti quello di proteggere il dharma. La formulazione classica di questa 
dottrina si trova esposta nel IV canto della Bhagavadgītā: 
Ogni volta che l'ordine (dharma) viene meno, o discendente di Bharata, e che il 
disordine (adharma) prevale, allora io emetto (una parte) di me. Per la protezione 
dei buoni e la distruzione dei malvagi, per ristabilire l'ordine (dharma), di età in 
età, io vengo all'esistenza.263. 
Il "Canto del Beato" ha inizio quando Arjuna è preso da angoscia ed esita 
nell'affrontare la battaglia. Kṛṣṇa interviene quindi per incitarlo a compiere il suo 
«dovere di stato»264. Nel corso del loro dialogo, questo avatāra di Viṣṇu svela all'eroe 
quali siano la conoscenza e la disciplina, entrambe inseparabili dal dharma265, 
necessarie a raggiungere la liberazione.  
 Il rasūl islamico e un avatāra come Kṛṣṇa non ci appaiono del tutto distanti, e 
possono addirittura essere messi su uno stesso piano, nel momento in cui pensiamo che 
entrambi rivelano la norma divina e mostrano agli uomini la via che li conduce 
all'ordine e alla giustizia. Per questo motivo, il Messaggero di Allāh è stato descritto nel 
Kalacakra come un guru, e Kṛṣṇa viene percepito da Arjuna come un maestro nell'XI 
canto della Bhagavadgītā: «Tu sei il padre di questo universo mobile e immobile, così 
come il suo maestro spirituale adorabile e degnissimo di venerazione.»266. Per 
riassumere, come ha osservato T.K. Stewart in relazione a un'equivalenza simile - 
quella tra avatāra indiano e nabī ("profeta") islamico:  
because prophethood functions in an Islamic environment in a way analogous to 
that of the avatāra, that is, to guide people to the proper religious path, the terms 
could be established as parallel or equivalent.267. 
Muḥammad è stato presentato come un "avatāra" allo scopo di rendere comprensibile 
la funzione del Profeta da un punto di vista induista. 
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 Bh. G. XVIII, 11. 
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 Bh. G. IV, 7-8.  
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 Cfr. Bh. G. II, 33; Bh. G. III, 35; Bh. G. XVIII, 47. 
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 Cfr. Bh. G. IX, 2. 
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 Bh. G. XI, 43. 
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 T.K. Stewart, In Search of Equivalence: Conceiving Muslim-Hindu Encounter through 
Translation Theory, in "History of Religions", Vol. 40, n. 3, 2001, p. 281. 
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2. La traduzione come spiegazione 
 La versione della šahāda in sanscrito che abbiamo analizzato traduce «an entire 
conceptual world, and not just single terms or phrases, in terms of another such world 
and [...] find equivalences between the two.»268. Esempi di traduzioni simili, per via 
analogica, si possono trovare nel già citato Vimalaprabha, e in altri testi indiani. Si 
pensi, per esempio, all'iscrizione bilingue in arabo e sanscrito risalente al 1264, 
ritrovata presso una moschea di Veraval (Gujrat). Qui, Allāh viene presentato come 
"Viśvanātha" ("Signore dell'Universo"), "Śunyarūpa" ("Uno la cui forma è quella del 
vuoto"), e "Viśvarūpa" ("Colui la cui forma è il Tutto"), e Muḥammad diventa un 
bodhaka (i.e. un saggio, un sapiente indiano)269. In modo simile, vengono descritti la 
masğid e il dio islamico in un trattato sanscrito d'architettura compilato nel XV 
secolo270.   
 Parallelamente, diversi autori arabi e persiani scelgono di utilizzare termini 
propriamente islamici per raccontare le credenze religiose indiane271. Proprio in epoca 
ghaznavide, Gardīzī (m. 1061 ca), rifacendosi a una più antica relazione sull'India 
compilata da Jayhāni, interpreta alcune divinità indiane come profeti o angeli (pers. 
firishta)272.  
 Un esempio particolarmente significativo è poi il Nabī-Vaṃśa ("La Famiglia del 
Profeta") di Saiyad Sultān (Bengala, XVI secolo), in cui Allāh viene descritto 
attraverso termini indiani quali Prabhu ("Signore") e Niraṇjan ("Uno privo di qualità"). 
Allo stesso tempo, le divinità appartenenti al pantheon induista che popolano l'opera di 
Saiyad vengono accostate ai profeti dell'Islam, così che le figure del nabī ("profeta") e 
dell'avatāra si sovrappongono. Come ha messo in luce Stewart: 
To suggest that Saiyad Sultān understood nabī and avatāra to be identical, or that 
this represented a shift in basic Islamic theology (a shift that would inevitably be 
considered a degradation and heresy), or to propose that he was constructing some 
kind of new hybrid or syncretistic religious modality, is utterly to misread his text, 
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 Cfr. R.M. Eaton (a cura di), India's Islamic Traditions: 711-1750, Oxford University Press, Delhi, 
2006, p. 341. 
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 Cfr. R.M. Eaton, The Rise of Islam and the Bengal Frontier, 1204-1760, University of 
California Press, Berkeley, 1993, p. 276.  
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 Cfr. C.W. Ernst, Eternal Garden: Mysticism, History, and Politics at a South Asian Sufi 
Center, State University of New York Press, Albany, 1992, pp. 32-33. 
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 Cfr. Y. Friedmann, Medieval Muslim Views of Indian Religions, in "Journal of the American 
Oriental Society", Vol. 95, n. 2, 1975, p. 216.  
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 Cfr. V. Minorsky, Gardīzī on India, in "Bulletin of the School of Oriental and African 
Studies", Vol. 12,  nn. 3-4, 1948, in part. pp. 630-632. 
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for it is clear he did none of these. Rather, he articulated this function of inspired 
guidance in terms common to a Bengali-speaking world; that is, he "dynamically 
translated" the idea in context.273. 
Lo scopo delle analogie fin qui descritte non è annullare le differenze semantiche tra 
una sfera culturale e l'altra, ma reinterpretarle in base al contesto della lingua "di 
arrivo". I concetti indiani di "avyakta" e di "avatāra" non pretendono di essere 
perfettamente equivalenti alle idee islamiche di "Allāh" e di "rasūl". Si presentano, 
piuttosto, come una sorta di spiegazione di quei termini arabi, formulata dal punto di 
vista di una prospettiva locale: «this is not at all a literal translation: it is at best a 
roundabout and explanatory one.»274.  
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VII 
ISLAM E INDUISMO IN EPOCA MEDIEVALE: 
IL METODO COMPARATIVO DI AL-BĪRŪNĪ 
TRA STORIA DELLE RELIGIONI E TRADUZIONI  
 
1. Maḥmūd di Ghazna e le categorie di "Islam" e "Induismo" 
 Le incursioni dei Ghaznavidi e poi dei Ghuridi nel subcontinente indiano sono 
state spesso interpretate come un fenomeno essenzialmente religioso. In particolare, 
Maḥmūd di Ghazna è stato presentato come colui che per primo ha portato la fede 
musulmana nel Subcontinente. Per questo motivo, la storiografia l'ha celebrato come 
eroe dell'Islam, oppure l'ha descritto come fanatico religioso, e quindi condannato275.  
 
1.1. Le fonti islamiche di epoca medievale 
 Nelle fonti islamiche ghaznavidi, a partire dall'XI secolo, Maḥmūd viene 
celebrato come il "guerriero della Fede" (ar. ġāzī) per eccellenza, e viene trasformato 
«into a kind of Islamic hero, and emodiment of all material and moral perfections, who 
dispensed God-like justice, championed truth, destroyed falsehood, and devoted all his 
life to the extirpation of "impure" men...»276. Dopo la sua morte, e soprattutto a partire 
dal XIII secolo, allo scopo di celebrare l'affermazione dell'Islam in India, la figura di 
Maḥmūd viene circondata di un'aura leggendaria, e il fine di ogni sua azione viene 
individuato nella volontà di estirpare i nemici della fede islamica: 
Fin da quando era solo un bambino [...] Maḥmūd ha sempre voluto, nel più 
profondo del suo cuore, trovare il modo di rovesciare tutti i nemici e i sovvertitori 
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 Cfr. S. Subodh, Religion, Rulers and Medieval Society: a Study of Writings of Mohammad 
Habib, in "JHSS" (on-line version), Vol. 3, n. 2, 2012, 
http://www.jhss.org/archivearticleview.php?artid=143: «Mahmud of Ghazni, who paved the 
way for Turkish conquest in India, has been condemned and eulogized by the historians from 
time to time. The idea of Islam was equated with that of activities of Mahmud of Ghazni [...] 
Mahmud and Islam were seen to be inseparable. The justification for Mahmud’s actions was 
sought in the religion.». 
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 A.B.M. Habibullah, Re-evalutation of the Literary Sources of Pre-Mughal History, in 
"Islamic Culture", Vol. 15, n. 2, 1941, p. 210. Cfr. anche A. Anooshahr, The Ghazi Sultans and 
the Frontiers of Islam, a comparative study of the late medieval and the early modern periods, 
Routledge, New York, 2009, p. 2: «Sure enough, 'Utbi and other early eleventh-century authors 
serving under the Ghanzavids had created a heroic role model - that of the ghazi (roughly 'holy 
warrior') king - in their descriptions of the campaigns of their patrons in India.». 
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della Fede, e di mettere a morte coloro che guidano gli Infedeli, come i Brahmani 
e i filosofi [...] e la luce dell'Islam risplendeva e illuminava il mondo intero.277.  
Uno dei temi ricorrenti nelle narrazioni delle campagne militari del sovrano è quello del 
trionfo dell'iconoclastia sull'idolatria. Si prenda ad esempio il passo dell'opera Tārīḫ-i 
Alfī, scritta in epoca Mughal dallo storico Badāˀūnī, in cui si racconta della distruzione 
dell'idolo del tempio di Somnath: 
Maḥmūd, non appena i suoi occhi caddero sull'idolo, con grande rabbia sollevò la 
sua ascia da battaglia, e colpì l'idolo con tale forza che questo andò in pezzi. Per 
ordine [di Maḥmūd] i frammenti [dell'idolo] furono inviati verso Ghazna, e furono 
gettati presso la soglia della Moschea del Venerdì, dove giacciono ancora oggi. 
Sappiamo per certo che quando Maḥmūd stava per distruggere l'idolo, un folto 
gruppo di Brahmani affermò che se [il sovrano] avesse desistito dal mutilare 
[l'idolo], loro l'avrebbero ripagato con diverse centinaia di migliaia di monete 
d'oro provenienti dai loro tesori. Molti dei nobili [al servizio di Maḥmūd] erano 
d'accordo, e fecero presente al Sultano che non avrebbe potuto ottenere così 
abbondanti ricchezze distruggendo l'idolo, e che il denaro offerto sarebbe tornato 
molto utile. Maḥmūd rispose: "Sono a conoscenza di questo, ma io, nel giorno 
della Resurrezione, desidero essere convocato così: 'Dov'è quel Maḥmūd che ha 
distrutto il più grande tra gli idoli pagani?', e non con queste parole: 'Dov'è quel 
Maḥmūd che ha venduto il più grande idolo degli infedeli in cambio d'oro?' " 
Dopo che Maḥmūd ebbe distrutto l'idolo, trovò al suo interno molti gioielli e 
rubini meravigliosi, il cui valore ammontava, e anzi superava di cento volte il 
valore del riscatto offertogli dai Brahmani.278. 
L'immagine di Maḥmūd come ğāzī ha innanzitutto un significato politico. Anche dopo 
essere diventato il sovrano di un immenso impero, Maḥmūd continua a proclamarsi 
fedele alleato degli Abbasidi. Al termine di ogni campagna militare in terra indiana 
invia doni e comunicati di vittoria a Baghdad, e ostenta il suo distacco nei confronti dei 
grandi rivali degli Abbasidi, e cioè i Fatimidi di Egitto e Siria. Per esempio, C.E. 
Bosworth ricorda un episodio in cui: 
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 passo tratto dal Fatāwā-i Jahāndārī dello storico Ziya Baranī (XIV secolo). La presente 
traduzione italiana si rifà alla traduzione inglese di N. Sarkar, che si basa sul Mss f.9b (pp. 14-
15). Cfr. N. Sarkar, The Voice of Mahmud: The Hero in Ziya Barani’s Fatawa-i Jahandari, in 
"The Medieval History Journal", Vol. 9, n. 2, 2006, p. 336.   
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 La presente traduzione italiana si basa sulla traduzione inglese di Elliot. Cfr. H.M. Elliot, J. 
Dowson (a cura di) The History of India as Told by its Own Historians, The Muhammadan 
Period, Vol. II, Trübner and Co., London, 1869, pp. 471-472.   
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a harmless envoy from the Fatimids to the Ghaznavid court was summarily 
executed and accusations of ‘Carmathian’ sympathies were used to justify the 
removal of the sultan’s internal enemies; in return, the sultans received from 
Baghdad grandiloquent titles and other insignia of royal power.279. 
Di conseguenza, anche nella produzione letteraria legata alla sua corte, Maḥmūd vuole 
affermare il suo prestigio nell'ambito della comunità islamica internazionale, 
presentandosi come piaga degli infedeli e difensore dell'ortodossia sunnita.  
 Proprio per via di questa loro funzione politica, le fonti islamiche 
contemporanee a Maḥmūd sono spesso retoriche e stereotipate. Come ha osservato 
Auer, le frequenti citazioni di passi coranici «make explicit the intended meaning of 
what is only implicit in the historical text [...] flatter and legitimate the actions of 
sultans, lending them an air of religiosity and authenticity.»280. Per lo stesso motivo, le 
strutture narrative in cui si inseriscono le descrizioni delle battaglie sono tra loro molto 
simili, e si rifanno a uno schema comune piuttosto standardizzato, caratterizzato da 
episodi e formule fisse ricorrenti: è probabile che questi racconti derivino più o meno 
direttamente da proclamazioni di vittoria ufficiali281. Si pensi, ad esempio, al Kitāb-i 
Yamīnī di ˁUtbī, il più antico esempio di storia dinastica islamica che sia giunto fino a 
noi282, e al Zayn al-Aḫbār di Gardīzī, in cui le campagne militari di Maḥmūd vengono 
narrate in chiave epica e presentate come imprese sovrumane283.  
 Durante il Sultanato di Delhi e l'epoca Mughal, la celebrazione della figura di 
Maḥmūd serve per legittimare il potere politico islamico in India. I sovrani si 
presentano come eredi dell'impero ghaznavide, e in questo modo richiamano un passato 
celebre e glorioso.  
 
1.2. La figura di Maḥmūd nel XIX secolo 
 Gli storici britannici del XIX secolo tendono a descrivere l'epoca medievale 
come un periodo dominato dal contrasto tra i sovrani islamici e la popolazione indiana. 
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 C.E. Bosworth, The Ghaznavids, cit., p. 113. 
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 B.H. Auer, Symbols Authority in Medieval Islam, cit., p. 11. 
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 Cfr. A. Anooshahr, The Ghazi Sultans and the Frontiers of Islam, cit., p. 66. 
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Questo approccio si ritrova, per esempio, nell'opera di H.M. Elliot intitolata The 
History of India as Told by its own Historians: the Muhammadan Period (I Volume: 
1867), una sorta di compendio storico in cui sono state raccolte, tradotte e commentate 
una serie di fonti arabe e persiane di epoca indo-islamica. Nella prefazione, l'autore 
dichiara esplicitamente che il suo obiettivo è quello di  
make our native subjects more sensible of the immense advantages accruing to 
them under the mildness and equity of our rule.284.  
Dipingendo i sovrani islamici, a cui i Britannici vanno a sostituirsi, come dispotici e 
intolleranti, si cerca di dare fondamento a quell'idea colonialista per cui l'impero 
britannico sta liberando l'India dall'opprimente e fanatico dominio islamico285.  
 È soprattutto l'epoca ghaznavide ad essere strumentalizzata in questo senso. Per 
questo motivo, si perpetua l'archetipo letterario di Maḥmūd come "eroe dell'Islam" e 
rovina degli Indiani. Un episodio particolarmente significativo da questo punto di vista 
è il trasferimento delle porte in legno della tomba di Maḥmūd dalla città di Ghazna al 
Gujarat, per volere del generale Lord Ellenborough (ILL. 12). Come ha spiegato F.B. 
Flood: 
The looting of the tomb reflected contemporary belief that its doors had been 
seized by the Turks from the temple at Somnath in Gujarat [...] their identification 
as “Muslim” booty seized from India was central to the role afforded them within 
an elaborate spectacle, for Ellenborough planned a ritual presentation to the 
“Hindu” populace and their restoration to a temple that no longer existed. The 
Governor General’s intentions were heralded in a proclamation issued in Hindi, 
Persian, and English in which Ellenborough contrasted the miseries of “former 
times” with the colonial present, declaring that  
"The insult of eight hundred years is at last avenged. The gates of the temple of 
Somnauth, so long the memorial of your humiliation, are become the proudest 
record of your national glory; the proof of your superiority in arms over nations 
beyond the Indus."286. 
Quella di Lord Ellenborough è un'astuta manovra politica: dopo aver affermato che le 
porte della tomba del Sultano sono state sottratte da Maḥmūd al tempio di Somnath, le 
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 H.M. Elliot, J. Dowson (a cura di), The History of India as Told by its own Historians: the 
Muhammadan Period, Vol. I, cit., p. XXII.  
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 Cfr. S. Subodh, Religion, Rulers and Medieval Society, cit.  
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"restituisce" agli Hindu, presentandosi come benefattore degli Indiani e come 
"restauratore" della giustizia. 
 Nello stesso periodo, nella storiografia indiana di stampo nazionalista, Maḥmūd 
diviene quello che Attila ha rappresentato per l'Europa. Una delle prime opere di questo 
genere è Bharatversher Itihas (1858), in cui si dice che: 
it was his [Maḥmūd's] aggression which first brought devastation and disarray to 
India, and from that time the freedom of the Hindus has diminished and faded like 
the phases of the moon.287. 
Più in generale, nel XIX e ancora agli inizi del XX secolo, è piuttosto diffusa - non solo 
in contesto indiano - un'immagine stereotipata dei conquistatori islamici, che li 
inserisce in una dimensione di violenza, fanatismo religioso e conversioni forzate. Si 
pensi, ad esempio, a Arab Kingdom and its Fall (1927) di Wellhausen, in cui gli Arabi 
vengono descritti come invasori che affrontano i nemici «con una spada in una mano e 
il Corano nell'altra»288.  
 
1.3. Il rapporto tra Islam e Induismo in epoca medievale: un panorama complesso 
 Negli studi più recenti, accade di frequente che l'avvento dell'Islam in India 
venga presentato come un evento di portata catastrofica, oppure come un momento di 
perfetta integrazione culturale. Nel primo caso, ci troviamo di fronte a una prospettiva 
dicotomica, ben teorizzata da Ahmad, nel suo Epic and Counter-Epic in Medieval 
India289. Lo studioso postula l'esistenza di due generi letterari tra loro contrapposti per 
lingua, prospettiva religiosa e attitudine storico-culturale: l'epica della conquista 
islamica e la contro-epica della resistenza Hindu. Questi due generi costituirebbero 
l'espressione letteraria di due comunità profondamente diverse e perpetuamente in lotta 
tra loro.  
 Nel secondo caso, viene invece proposto un modello sincretistico, per cui, per 
esempio, si esalta la cooperazione tra gli ambienti sufi (ar. ṣūfī) e gli strati popolari 
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 Tratto da: S. Amin, On Retelling Muslim Conquest of North India, in P. Chatterjee, A. 
Ghosh (a cura di), History and The Present, Permanent Black, Delhi, 2002, pp. 31-32. 
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 Cfr. M. Athar Ali, Encounter and Efflorescence: Genesis of the Medieval Civilization, in 
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 Cfr. A. Ahmad, Epic and Counter-Epic in Medieval India, in "Journal of the American 
Oriental Society", Vol. 83, n. 4, 1963, passim. 
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della società indiana, oppure il tentativo di Akbar di creare una religione comune per 
Induisti e Musulmani290. 
 In questo modo, gli episodi di scontro oppure di incontro tra le due comunità 
religiose vengono isolati rispetto al contesto storico da cui traggono origine, e vengono 
cristallizzati, fino a diventare i simboli di un'ostilità quasi naturale, oppure di una 
fusione culturale pura e spontanea. Si tratta, in entrambi i casi, di semplificazioni 
eccessive, che traggono origine dall'idea che le categorie di "Islam" e "Induismo" 
facciano riferimento a due essenze immutabili, statiche, pure e monolitiche. Questo 
approccio astorico non tiene conto della varietà del panorama religioso dell'epoca, nè 
della complessità che caratterizza le interazioni tra queste due dimensioni culturali291.  
 È assolutamente necessario allargare la prospettiva, e prendere in 
considerazione entrambi i lati della medaglia. Prima di tutto, si deve tenere presente che 
gli atti di vandalismo di Maḥmūd consistono in vere e proprie azioni belliche. Le 
scorrerie del Sultano sono sempre legate alla volontà di conquista e di annientamento 
del nemico, tant’è che nessuna fonte storica ci parla di demolizioni di templi da parte di 
Maḥmūd in tempo di pace; anzi, sappiamo che Maḥmūd permette il culto degli idoli 
perfino nella sua capitale, Ghazna292. 
 Anche nelle fonti islamiche medievali, che come abbiamo visto mirano a 
esaltare la figura del sovrano come "guerriero della Fede", non mancano episodi in cui 
si racconta di uno scambio pacifico tra Maḥmūd e i sovrani indiani suoi rivali. Nel 413 
AH (1021-1022 AD) Maḥmūd attacca i territori del re Ganda. conquista Gwalior, e poi 
si spinge fino alla fortezza di Kalanjar. Ganda invia quindi al Sultano degli 
ambasciatori per discutere i termini di un trattato di pace: 
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 Cfr., per esempio, A. Bausani, Islam in India, Tipologia di un Contatto Religioso, 
Accademia Nazionale dei Lincei, Roma, 1973, pp. 25-26.  
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 su questo argomento, cfr., per esempio: C.W. Ernst Muslim Studies of Hinduism? A 
Reconsideration of Arabic and Persian Translations from Indian Languages, in "Iranian 
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Quindi, Ganda compose una poesia in Hindi in onore dell'emiro Maḥmūd e la 
inviò al sovrano, e questi ordinò che i versi fossero recitati di fronte a tutti i suoi 
poeti di corte - Indiani, Persiani e Arabi. Tutti loro mostrarono la loro 
approvazione e affermarono che [nessuno] avrebbe potuto pronunciare poesia più 
eloquente e nobile. L'emiro Maḥmūd si inorgoglì molto per via di questa [poesia] e 
ordinò che fosse scritto e inviato a Ganda un decreto, con il quale gli veniva 
conferito il governatoriato di quindici fortezze. [Maḥmūd] aggiunse queste parole: 
"Questo è un riconoscimento, con cui voglio ricambiare la poesia che mi hai 
dedicato", e insieme al decreto inviò molte altre cose - doni preziosi, gioielli e 
splendide vesti (il riferimento è alle vesti che si indossano durante la cerimonia di 
investitura). In cambio, Ganda inviò [a Maḥmūd] una simile quantità di ricchezze 
e gioielli. L'emiro Maḥmūd tornò quindi vittorioso e trionfante verso Ghazna.293. 
Lo scambio di doni tra Ganda e Maḥmūd lascia intendere che il Sultano non percepisce 
i suoi avversari indiani come infedeli privi di ogni valore o caratteristica positiva, ma 
piuttosto come suoi pari, con i quali intrattenere rapporti diplomatici e culturali. Il fatto 
stesso che venga negoziato un trattato di pace, presuppone una comunicazione tra le 
due sfere politiche, per cui è lecito supporre che il Sultano si sia avvalso di traduttori, 
probabilmente di origine indiana. Sappiamo per certo che durante il regno di Masˁūd I 
(r. 1031-1041) emerge come figura di primo piano Tilak, un kashmiro al servizio dei 
Sultani in qualità di interprete e comandante militare294.  
 Nel suo studio a proposito delle opere teatrali indiane di epoca medievale 
ispirate a eventi storici contemporanei, B. Leclère ha notato come nelle fonti locali ci 
troviamo spesso di fronte a personaggi musulmani demonizzati. Questo processo di 
demonizzazione non è limitato alle figure islamiche, ma coinvolge gruppi e sette 
religiose indiane295. Si tratta di un espediente letterario, attraverso il quale si attacca 
«any belief which, under such-and-such circumstances, was perceived as a menace for 
their own creed [...] it did not matter whether it was a foreign religion, another Indian 
religion or even a rival sect of one and the same religion.»296. Anche se si prende in 
considerazione una cronaca indigena come la Rājataraṅgiṇī (XII secolo, Kashmir), 
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 Per la traduzione di riferimento cfr. C.E. Bosworth (a cura di), The Ornament of Histories: A 
History of the Eastern Islamic Lands AD 650-1041: The Persian Text of Abu Sa'id 'Abd Al-
Hayy Gardizi, I.B. Tauris, London, 2011, p. 92. 
294
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 4. 
295
 B. Leclère, Ambivalent Representations of Muslims in Medieval Indian Theatre Studies, in 
"Studies in History", Vol. 27, n. 2, 2011, p. 155. 
296
 Ivi, p. 178. 
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scritta dal brahmano Kalhaṇa, non c'è traccia di riferimenti a brutalità o devastazioni 
commesse da Maḥmūd, che viene anzi descritto quasi con ammirazione, come «abile 
stratega»297. Più in generale, nelle fonti indiane, le reazioni dei sovrani di fronte agli 
invasori islamici, o di fronte agli attacchi di altri re indigeni, non vengono descritte in 
modo poi così diverso.  
 All'interno delle città, la convivenza tra le comunità religiose indiane e 
musulmane è tendenzialmente pacifica. al-Balāḏurī ci racconta, per esempio, che ai 
cittadini induisti di Brahmanabad/Mansura, area sottoposta al controllo degli emiri del 
Sind, viene permesso di restaurare i propri templi, danneggiati a causa di una 
tempesta298. Lo stanziamento in India di mercanti arabi e persiani di religione islamica 
è piuttosto frequente, in particolare lungo le coste del Kerala e del Gujarat: «the 
Muslim community of Kerala originated as one instance of a widespread phenomenon, 
the peaceful expansion of Islam along well-established trade routes in parts of Africa, 
India and Southeast Asia.»299. Qui, le comunità islamiche, conservano il più delle volte 
il diritto a un'amministrazione autonoma, secondo le proprie leggi. 
 I termini utilizzati per descrivere "l'altro" nei testi di epoca medievale, ci 
suggeriscono che sia i Turchi (e così gli Arabi e i Persiani), sia gli Indiani, si 
percepiscono come diversi prima di tutto per via della loro differente origine etnica e/o 
geografica, e per via della loro identità linguistica. Come ha osservato R.M. Eaton: 
«..they were conceptually accomodated as just one more ethnic group [...] in an already 
ethnically diverse region.»300, tant'è che le fonti sanscrite ci parlano generalmente di 
turuṣka ("Turchi"). Vengono indicati come mleccha, e quindi si sottolinea la loro 
impurità rituale, solo nel momento in cui «usano il loro potere per distruggere l'ordine 
sociale; quando invece se ne servono per preservarlo vengono elogiati e perfino 
imitati.»301. La parola mleccha indica non solo gli stranieri, ma anche le comunità 
                                                           
297
 Cfr. la traduzione (in inglese) della Rājataraṅgiṇī a cura di M.A. Stein: Kalhaṇa's 
Rājataraṅgiṇī, A Chronicle of the Kings of Kaśmīr, Vol. I., p. 272.  Cfr. anche le osservazioni di 
M. Athar Ali in Encounter and Efflorescence: Genesis of the Medieval Civilization, cit., p. 18. 
298
 Cfr. T.W. Arnold, The Preaching of Islam, A History of the Propagation of the Muslim 
Faith, Constable & Company, London, 1913, p. 272: « The people of Brahmanabad [...] whose 
city had been taken by storm, were allowed to repair their temple, which was a means of 
livelihood to the Brahmans, and nobody was to be forbidden or prevented from following his 
own religion.». 
299
 S.F. Dale, Trade, Conversion and the Growth of the Islamic Community of Kerala, South 
India, in "Studia Islamica", Vol. 71, 1990, p. 156. 
300
 R.M. Eaton (a cura di),  India's Islamic Traditions: 711-1750, cit., p. 11. 
301
 Ibid. 
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indigene che si collocano al di fuori del sistema sociale brahmanico: «it was a generic 
category into which all social groups lacking an adherence to Brahmanical norms were 
thrust.»302. Solo a partire dal XIII secolo, i testi si riferiscono ai Persiani o ai Turchi 
come a musalamāna ("Musulmani"). Parallelamente, nelle fonti arabe e persiane di 
epoca medievale, il termine "hindu" significa il più delle volte semplicemente 
"indiano", e non ha alcuna connotazione religiosa303. Quando trattano della dimensione 
religiosa del Subcontinente, inoltre, questi autori non parlano di un'unica religione 
indiana, ma piuttosto di molteplici correnti religiose, alcune percepite come compatibili 
con l'Islam, altre invece come estremamente lontane304.  
 In sostanza, non bisogna ripensare al periodo in questione solo e soltanto in 
termini religiosi: «although sixteenth-century Spaniards justifies their conquest of 
Mexico in religious terms, modern texts never speak of a 'Christian conquest'»305. I 
templi vengono saccheggiati da Maḥmūd, prima di tutto, perchè ricchi di tesori e 
perchè costituiscono i centri del potere politico indiano. Non si può comunque 
escludere la sincerità religiosa del Sultano: come ha osservato A. Anooshahr, non ha 
senso spiegare le invasioni di Maḥmūd partendo dal presupposto che gli interessi 
economico-politici e le motivazioni religiose si escludano a vicenda306.  
 In conclusione, non si vuole negare che si siano verificati episodi di ostilità o 
intolleranza religiosa tra il mondo islamico e quello indiano; nè si vuole presentare 
quest'epoca in modo utopico, mettendo in rilievo solo la dimensione della convivenza 
pacifica e della comprensione reciproca. Quello che ci troviamo di fronte è un mondo 
                                                           
302
 Cfr. C. Talbot, Inscribing the Other, Inscribing the Self: Hindu-Muslim Identities in Pre-
Colonial India, in "Comparative Studies in Society and History", Vol. 37, n. 4, 1995, p. 698. 
Come spiega l'autrice nella stessa pagina: «In the Sanskrit literature of ancient and medieval 
India, foreigners were frequently described as mleccha. The best English translation of mleccha 
is barbarian, for the word clearly connotes a lack of culture and civilization. By the end of the 
first millennium B.C.E., mleccha was applied not only to aliens but also to indigenous tribes-
communities who were not part of the agrar2ian caste society of Indic civilization. As Romila 
Thapar has pointed out, mleccha was hence primarily "a signal of social and cultural 
difference."». 
303
 Cfr. R. Foltz, Muslim 'Orientalism' in medieval travel accounts of India, in "Studies in 
Religion / Sciences Religieuses", Vol. 37, n. 1, 2008,  pp. 81-95, nota 1 p. 93. 
304
 C.W. Ernst, The Limits of Universalism in Islamic Thought: the Case of Indian Religions, in 
"The Muslim World" , Vol. 101, 2011, p. 2: «They never used a single term such as Hinduism; 
they referred instead to the multiple religions of India, usually numbered as forty-two, some of 
which were considered to be monotheistic and prophetic and hence compatible with Islam...». 
305
 R.M. Eaton (a cura di), India's Islamic Traditions: 711-1750, p. 10. 
306
 Cfr. A. Anooshahr, The Ghazi Sultans and the Frontiers of Islam, cit., pp. 5-6. L'autore, 
giocando sulla somiglianza tra il termine "God" ("Dio") e il termine "gold" ("oro"), individua 
alla base di questa prospettiva storica l'idea che esista una «God/Gold dichotomy».  
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che non può essere ridotto a nessuna delle due dimensioni. Come ha spiegato 
perfettamente A. Behl:  
Rather than the overdrawn crusades of conquest and resistance, or the stereotypes 
of harmonious coexistences, this shared culture was a result of collisions, 
encounters, convergences and interchanges between these seemingly incompatible 
traditions.307.  
 
1.4. La corte di Maḥmūd di Ghazna  
 Alla fine del X secolo, la città di Ghazna308 viene descritta dai geografi come un 
emporio commerciale. In seguito all'insediamento di Alptegin e dei suoi successori, si 
sviluppa sempre più come capitale della dinastia ghaznavide, e si arricchisce di 
sontuosi palazzi e giardini. La corte di Maḥmūd ci viene presentata come un luogo 
splendido e meraviglioso. Secondo quanto riportato da Ibn al-Zubayr (XI secolo), così 
ricorda il suo soggiorno presso Ghazna un ambasciatore inviato dal califfo al-Qādir 
Billāh: 
Avvicinandomi alla città del Sultano, ho incontrato un vasto corpo delle sue 
truppe; [i soldati erano] troppo numerosi per essere contati, e tutti vestiti delle più 
splendide uniformi e divise, e dotati delle armi e degli equipaggiamenti più belli 
che io avessi mai visto [...] Mi sono poi imbattuto in un grande branco di elefanti, 
e intorno a questi vi erano truppe indiane e il numero [dei soldati], mi è stato detto, 
era di trentamila [...] Sono passato in mezzo a loro e ho incontrato un gran numero 
di giovani soldati-schiavi d'origine turca (ghilmān)...309. 
Dopo aver consegnato la lettera a Maḥmūd, l'ambasciatore si reca insieme al Sultano 
nell'area adibita alla proclamazione. Lungo la strada, incontrano linci, pantere, e altri 
animali selvaggi, accompagnati da due draghi: 
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 A. Behl, Love's Subtle Magic: An Indian Islamic Literary Tradition, 1379-1545, Oxford 
University Press, New York, 2012, p. 19. 
308
 per una breve storia della città, cfr. C.E. Bosworth, Historic Cities of the Islamic World, cit., 
pp. 146-148. 
309
 Nel suo Kitāb al-ḏaḫāˀir wa-al-tuḥaf,  Ibn al-Zubayr dedica un capitolo alla descrizione del 
modo in cui i sovrani ricevono gli ambasciatori. In relazione a Maḥmūd di Ghazna, riporta il 
racconto di una visita di un certo Abūˀl ˁAbbās al-Ṭūsī presso il Sultano. Cfr. la traduzione di 
C.E. Bosworth, in An Embassy to Mahmūd of Ghazna Recorded in Qāḍī Ibn az-Zubayr's Kitāb 
adh-dhakhā'ir wa't-tuḥaf, in "Journal of the American Oriental Society", Vol. 85, n. 3, 1965, p. 
405. 
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Quando [Maḥmūd] passò a cavallo tra quelle bestie selvagge, tutte loro ruggirono 
e si prostrarono [lett. "strofinarono i loro volti nella polvere"], abbassando lo 
sguardo di fronte a lui. I due draghi divennero irrequieti, i soldati gridarono, gli 
elefanti si inginocchiarono in segno di obbedienza, e i cavalli nitrirono. Era come 
se il Giorno della Resurrezione incombesse improvvisamente su di noi, e sentii la 
terra tremare!310.  
La storiografia si è a lungo concentrata sugli aspetti militari e politici legati alla figura 
di Maḥmūd, e ha solo raramente indagato la dimensione culturale del suo regno.  
 Nelle fonti, Maḥmūd non è solo il guerriero conquistatore, o il sovrano ideale, al 
governo su di un immenso impero, ma anche un mecenate, patrono di intellettuali e 
artisti, che talvolta si diletta nella composizione di poesie311. La produzione letteraria 
ghaznavide è costituita per lo più di poesia encomiastica o epica, composta in lingua 
neo-persiana (fārsi o dari): «the reign of Sulṭān Maḥmūd of Ghazna marks the 
perfection of neo-Persian as a literary language [...] ˁUnṣurī, ˁAsjadī and Farrukhī, with 
the immortal Firdawsī at their head, turned Ghazna into the Parnassus of Asia.»312. 
Secondo Daulatshāh, c'erano ben 400 poeti al servizio di Maḥmūd313, e proprio a 
Ghazna viene scritto uno dei massimi capolavori della letteratura persiana: la 
Šāhnāmah di Firdawsī (ILL. 13). La fama di questo ambiente cortese persiste anche in 
seguito alla morte del Sultano, quando la sua corte diviene una sorta di Arcadia ormai 
lontana, a cui i poeti dedicano i propri versi, intrisi di un senso di profonda nostalgia314. 
Anche se abbiamo a nostra disposizione scarse notizie a proposito della città di Lahore 
all'epoca di Maḥmūd, possiamo presumere che esistesse una stretta relazione tra la 
prima capitale dell'impero e quella del Punjab. Come ha osservato A. Schimmel, si può 
parlare di Lahore come di una «piccola Ghazna»315. 
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 Ivi, p. 405. 
311
 ˁAwfī (fine XII-inizi XIII secolo), nella sua antologia, riporta alcuni versi composti dal 
Sultano. Cfr. E.G. Browne, A Literary History of Persia, Vol. I, T. Fisher Unwin, London, 1906, 
p. 471.  
312
 S.G.M. Hilali, Iran and Islam – Their Reciprocal Influence, in "Journal of The Asiatic 
Society of  Pakistan", Vol. 8, n. 1, 1963, p. 194. Per farsi un'idea della poesia di epoca 
ghaznavide, si può leggere R. Bargigli (a cura di), I poeti della Pleiade ghaznavide, Ariele, 
Milano, 1995, una raccolta di poesie (in traduzione italiana dal persiano) composte alla corte 
dei sovrani di Ghazna. 
313
 Cfr. C.E. Bosworth, The Ghaznavids, Their Empire, cit., p. 131. 
314
 Cfr. S. Sharma, Persian Poetry at the Indian Frontier: Masʻŝud Saʻd Salmân of Lahore, 
Permanent Black, Delhi, 2000, p. 2. 
315
 Cfr. A. Schimmel, Islamic Literatures of India, in Gonda J. (a cura di), A History of Indian 
Literature, Vol. VII, Part I, Otto Harrassowitz, Wiesbaden, 1973, p. 11. 
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 Maḥmūd si dedica non solo alla promozione della poesia, ma anche del sapere 
filosofico e scientifico. ˁUtbī ci informa che nel 1018/1019 il Sultano ordina la 
costruzione di una moschea, detta "Sposa del Cielo" (ar. ˁarūs al-falak), a cui viene 
annessa una madrasa, nella quale vengono raccolti libri d'ogni genere316. Tra gli 
intellettuali che studiano presso la capitale dell'impero ghaznavide, si può annoverare 
uno dei più grandi pensatori di tutti i tempi: Abū al-Rayḥān Muḥammad ibn Aḥmad al-
Bīrūnī, meglio conosciuto come al-Bīrūnī. Come ha osservato N. Verdon:  
Maḥmūd and Bīrūnī’s respective discoveries – both territorial and intellectual – of 
al-Hind made this country more than a little-known oriental frontier zone.317. 
 
2. al-Bīrūnī e le legende delle monete bilingui di Maḥmūd di Ghazna 
 al-Bīrūnī è un erudito persiano, che nasce nel 973 nella città di Kath (odierna 
Khiva), capitale del Khwarizm (odierno Uzbekistan), e muore nel 1048 a Ghazna. Nel 
1017, quando Maḥmūd conquista la provincia del Khwarizm, al-Bīrūnī diventa il suo 
astronomo e astrologo di corte. Secondo alcuni studiosi, viene portato a Ghazna come 
ostaggio; secondo altri segue il Sultano spontaneamente318.  
 Si forma prima di tutto come matematico e astronomo, ma la sua è una cultura 
di carattere enciclopedico: al-Bīrūnī si interessa di ogni campo del sapere, e delle 
diverse civiltà con cui entra in contatto.  
 
2.1. L'interesse del mondo islamico nei confronti della cultura indiana in epoca 
abbaside, e gli studi di al-Bīrūnī  
 L'interesse di al-Bīrūnī per la cultura del Subcontinente comincia ben prima del 
suo soggiorno a Ghazna, in seguito alla lettura di alcuni testi scientifici indiani, in 
traduzione araba o persiana.  
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 Cfr. la traduzione dell'opera di ˁUtbī a cura di M. Reynolds, cit., p.466: «...[Maḥmūd] costruì 
[...] una madrasa, e la fornì di libri preziosi e di rari volumi di teologia, e a quel luogo puro, 
[sede] di scrittori e di maestri [...] si rivolsero docenti, imām, teologi e studenti, che si 
dedicarono ad acquisire e a celebrare la conoscenza; e grazie alle donazioni della madrasa loro 
ricevevano un sostentamento giornaliero, e tutto il necessario, e puntualmente venivano 
retribuiti con un salario, annuale o mensile.». 
317
 N. Verdon, Cartography and cultural encounter: conceptualisation of al-Hind of Arabic and 
Persian writers from the 9th to 11th c. A.D., articolo in attesa di pubblicazione, 
http://www.academia.edu/6844791/Cartography_and_cultural_encounter_conceptualisation_of
_al-Hind_of_Arabic_and_Persian_writers_from_the_9th_to_11th_c._A.D, p. 14. 
318
 Cfr. C.E. Bosworth, The Development of Persian Culture under the Early Ghaznavids, in 
"Iran", Vol. 6, 1968, p. 38: «al-Biruni joined the exodus of scholars from there to Ghazna, 
apparently of his own freewill.». 
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 In effetti, fin dalla prima epoca abbaside, il mondo islamico raccoglie e traduce 
numerosi testi redatti in lingua sanscrita. Simbolo di questo processo di appropriazione 
culturale, che coinvolge anche il mondo greco e persiano, è il Bayt al-ḥikma ("La casa 
della sapienza") di Baghdad, fondato nell'832319. Purtroppo, come ha osservato C.W. 
Ernst: 
the translation movement between the Indian and Islamic cultures is still rarely 
studied, though as a cross-cultural event the movement from Sanskrit into Arabic 
and Persian is comparable in magnitude and duration to the other great enterprises 
of cross-cultural translation (Greek philosophy into Arabic and Latin, Buddhism 
from Sanskrit into Chinese and Tibetan).320. 
Per questo motivo, non sono ancora stati rintracciati tutti i manoscritti che riportano 
traduzioni di testi sanscriti in arabo o in persiano, e gran parte delle opere catalogate è 
rimasta per lo più inedita321. 
 Le traduzioni in questione interessano soprattutto l'ambito scientifico 
(astronomia, astrologia, medicina, veterinaria, farmacologia) e matematico (in 
particolare, trigonometria e sistema numerico posizionale). La ricezione islamica di 
queste nozioni indiane è indiretta, e cioè filtrata attraverso la Persia sasanide, oppure 
diretta. Siamo a conoscenza di un fruttuoso scambio di idee tra l'impero islamico e gli 
abitanti del Sind: una delegazione proveniente da questa regione indiana presenta al 
califfo al-Manṣūr (r. 754-775) un testo astronomico indiano, tradotto in arabo come Zīǧ 
al-Sindhind al-kabīr ("La grande tavola indiana")322. Durante il califfato di Hārūn al-
Rašīd (r. 786-809), la famiglia dei Barmecidi invia alcuni studiosi in India, affinchè 
reperiscano informazioni in campo medico e farmacologico, e invitano a Baghdad 
medici e fisici indiani, perchè si dedichino al lavoro di traduzione. 
 Non manca comunque una certa attenzione nei confronti di opere d'interesse 
letterario. L'esempio sicuramente più noto è quello del Kitāb Kalīla wa-Dimna ("Libro 
di Kalīla e Dimna"). Si tratta di una traduzione in arabo, ad opera di Ibn al-Muqaffaˁ 
(m.757) di un testo in pahlavi, redatto dal fisico persiano Burzōe nel VI secolo, che a 
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 Cfr., per esempio, D. Amaldi, Storia della Letteratura Araba Classica, cit., pp. 79-80. La 
principale conseguenza di questo movimento di traduzione consiste nell'ampliamento del 
lessico arabo e dei suoi significati. 
320
 C.W. Ernst, Muslim Studies of Hinduism?, cit., p. 173. 
321
 Cfr. M. Casari, F. Speziale, La scienza islamica in India, s.v. Storia della Scienza (2001), in 
Enciclopedia Treccani, consultabile on-line tramite il portale Treccani.it. 
322
 Ibid. 
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sua volta si rifà a un'opera originale in sanscrito: il Pañcatantra ("I cinque tantra"), una 
raccolta di favole e apologhi a scopo didattico. Quello che è interessante notare è che 
non si tratta di una semplice traduzione: Ibn al-Muqaffaˁ aggiunge alcune novelle e una 
nuova prefazione, e modifica o addirittura elimina alcuni passaggi, «come i riferimenti 
alla metempsicosi, che potevano risultare sgraditi al pubblico musulmano.»323.  
 Il califfo al-Mahdī (r. 775-785) invita alla corte di Baghdad intellettuali 
buddhisti provenienti dall'India e dal monastero Nava Vihara di Balkh (odierno 
Afghanistan). Probabilmente è a questi personaggi che si deve la traduzione in arabo di 
alcune opere, tra cui un libro a proposito del Buddha, di cui si fa menzione nell'Indice 
compilato da Ibn al-Nadīm nel X secolo324.  
 In altri casi, è invece il mondo indiano a mostrare interesse nei confronti delle 
opere tradizionali islamiche. Nell'883, per esempio, un sovrano del Kashmir chiede a 
un emiro del Sind una esegesi delle leggi islamiche da tradurre in hindiyah325. 
 Alcune notizie a proposito del mondo indiano potrebbero essere state ricavate 
da al-Bīrūnī non solo attraverso le traduzioni di opere sanscrite di cui si è parlato 
finora, ma anche attraverso la lettura di opere geografiche e di resoconti di viaggio 
redatti nel X secolo, che si inseriscono nel genere della "letteratura dell'esotico e delle 
meraviglie"326.  
 Presso Ghazna e poi in Punjab, al-Bīrūnī ha la possibilità di accedere alle fonti 
originali in sanscrito, e può conversare con gli eruditi indiani alla corte del Sultano. È 
da questa esperienza che traggono origine la sua conoscenza del sanscrito - per cui al-
Bīrūnī non si limita alla compilazione di resoconti in cui raccoglie le nozioni apprese, 
ma è attivo anche come traduttore - e il Kitāb al-Hind, un'opera d'insieme sulla civiltà 
indiana.  
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 D. Amaldi, Storia della Letteratura Araba Classica, cit., p. 73. 
324
 A. Berzin, Historical Survey of the Buddhist and Muslim Worlds’ Knowledge of Each 
Other’s Customs and Teachings, in Berzin Archives (on-line), originariamente pubblicato in in 
"The Muslim World: A Special Issue on Islam and Buddhism", Vol. 100, nn. 2-3, 2010, pp. 
187-203. 
325
 Cfr. F.B. Flood, Objects of Translation, cit., p. 44 
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 si pensi al Kitāb aḫbār al-Sīn wa al-Hind ("Novità della Cina e dell'India"), o al Kitāb 
ˁağāˀib al-Hind ("Il Libro delle Meraviglie dell'India"). Cfr. A. Dev, India in the Eyes of Early 
Muslim Scholars, in India's Contribution to World Thought and Culture, Vivekananda Rock 
Memorial Committee, Madras, 1970, passim. 
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2.2. Il Kitāb al-Hind: il sanscrito, il contatto con gli intellettuali indiani e il metodo 
comparativo 
 Tra il 1017 e il 1030, al-Bīrūnī si dedica al Kitāb fī taḥqīq mā li-l-Hind min 
maqūla maqbūla fī al-ˁaql aw marḏūla ("Investigazione a proposito di tutte le categorie 
del pensiero indiano, sia di quelle accettabili sia di quelle che devono essere 
rifiutate"), meglio nota come Indika o Kitāb al-Hind327. Si tratta di una sorta di 
compendio monografico, che tratta della religione, della filosofia, della letteratura, 
della geografia, della storia, della lingua, dell'astronomia, dell'astrologia, delle leggi e 
dei costumi del popolo indiano. Quest'opera è il risultato di un'indagine approfondita, 
rigorosa e puntuale.  
 al-Bīrūnī sostiene che esiste una grande distanza tra la cultura islamica e quella 
indiana, e registra diversi episodi di incomprensione se non addirittura ostilità 
reciproche328. Osserva però che: 
un simile discredito nei confronti degli stranieri non solo prevale tra noi e gli 
Indiani, ma è comune a tutte le nazioni le une verso le altre.329. 
L'approccio di al-Bīrūnī è quasi antropologico330, nel senso che cerca di descrivere il 
mondo indiano senza pregiudizi o intento polemico, in modo da presentare un quadro 
che sia il più possibile onesto, preciso e fedele. Come dichiara all'inizio della sua opera:  
Io non intendo esporre le teorie dei nostri antagonisti [religiosi], allo scopo di 
confutare quelle idee che io ritengo sbagliate. Il mio libro altro non è se non una 
semplice esposizione storica della realtà dei fatti. Io voglio mettere il lettore di 
fronte alle teorie degli Indiani per come esse sono [...] Se i contenuti di queste 
citazioni sono in alcuni casi esplicitamente pagani, e i seguaci della verità, (i.e. i 
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 si noti che "maqūla" è un termine tecnico della filosofia araba, introdotto per tradurre il 
concetto aristotelico di "categoria". Il Kitāb a-Hind è stato edito e tradotto (dall'arabo) in 
tedesco e in inglese da E. Sachau, alla fine del XIX secolo. Tutti i passi citati da al-Bīrūnī (in 
traduzione italiana) si basano sull'opera del Sachau - ancora oggi la traduzione più fedele e 
completa del Libro sull'India - e fanno riferimento all'edizione in due volumi del 1910, 
intitolata Alberuni's India, An Account of the Religion, Philosophy, Literature, Geography, 
Chronology, Astronomy, Customs, Laws and Astrology of India About A.D. 1030. 
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 Cfr. E. Sachau, Vol. I, in part. pp. 17-19. 
329
 E. Sachau, Vol. I, p. 20. 
330
 Cfr. A.S. Ahmed, Al-Beruni: The First Anthropologist, in "Royal Anthropological Institute 
News", n. 60, 1984, p. 9: «For me the definition of anthropology includes extended participant 
observation among the (traditionally 'alien') group, studying their primary texts and learning 
their language; it also requires that the findings be presented with objectivity and neutrality 
using, where possible, cross- cultural comparisons.». 
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Musulmani), le trovano sgradevoli, possiamo solo dire che tale è la convinzione 
degli Indiani, e che proprio loro sono i più qualificati a difenderla.331. 
Nel Kitāb al-Hind, cerca di avvicinarsi il più possibile alle idee di questi stranieri, 
attraverso due strategie fondamentali. In primo luogo, come si evince dal primo passo 
citato, e come ha già osservato E. Sachau, al-Bīrūnī tende a lasciare che siano gli 
Indiani stessi a parlare, «giving extensive quotations from their classical authors. He 
presents a picture of Indian civilisation as painted by the Hindus themselves.»332. 
 A questo scopo, si dedica allo studio del sanscrito. Oltre alle numerose citazioni 
di opere tradizionali indiane, si possono rintracciare nel Kitāb al-Hind circa 2500 
termini sanscriti trascritti in caratteri arabi333. In relazione al lessico sanscrito, l'autore 
sceglie di comportarsi in questo modo:  
Se è necessario, cito i nomi e i termini tecnici sanscriti, quando il contesto della 
nostra esposizione lo richiede. Se la parola è primitiva, e il suo significato può 
essere tradotto in arabo, io uso solo la parola araba corrispondente; se, tuttavia, la 
parola sanscrita sembra più adatta, la manteniamo, cercando di traslitterarla il più 
accuratamente possibile. Se la parola è secondaria o derivata, ma d'uso comune, 
anche in questo caso la conserviamo, anche se esiste un corrispondente termine 
arabo, ma prima di usarla, ne spiegheremo il significato. In questo modo, si è 
cercato di facilitare la comprensione lessicale.334. 
La lettura delle fonti è accompagnata dal continuo confronto con gli intellettuali 
indiani, che aiutano al-Bīrūnī nella traduzione dal sanscrito all'arabo, e nella 
comprensione dei testi335. Come ha già chiarito E. Sachau, l'India che incontra al-Bīrūnī 
è essenzialmente quella di religione vaiṣṇava: «Vishnu, or Narayana, is the first god in 
the pantheon of his Hindu informants and literary authorities, whilst Siva is only 
incidentally mentioned, and that not always in a favourable manner»336.  
 Probabilmente, è proprio a questi suoi interlocutori che al-Bīrūnī vuole 
indirizzare le sue traduzioni in sanscrito del Libro degli Elementi di Euclide, 
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 E. Sachau, Vol. I, p. 7. 
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 E. Sachau, Vol. I, p. XXIV. 
333
 V. Courtois, M. Ishaque, Introduction, in al-Bīrūnī Commemoration Volume  A.H. 362 – 
A.H. 1362, Iran Society, Calcutta, 1951, p. XIX. 
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 E. Sachau, Vol. I, pp. 25-26. 
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 Cfr. E. Sachau, Vol. I, p. 229. 
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 E. Sachau, Vol. I, p. XLVII. Cfr. anche B.B. Lawrence, Shahrastānī on Indian Idol Worship, 
in “Studia Islamica", Vol. 38, 1973, p. 63. 
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dell'Almagesto di Tolomeo e di un trattato sulla costruzione dell'astrolabio scritto 
proprio dal nostro autore. Come racconta nel Kitāb al-Hind: 
Molti dei loro libri sono composti in sloka, [tecnica] in cui ora mi sto esercitando, 
essendo occupato nella composizione di una traduzione dei libri di Euclide e 
dell'Almagesto destinati agli Indiani, e nella dettatura di un trattato sulla 
costruzione dell'astrolabio, [in questo] guidato semplicemente dal desiderio di 
diffondere la scienza.337. 
L'interesse è reciproco, se si pensa che proprio in questi anni compaiono in India le 
prime opere che trattano di astrologia araba338.  
 Probabilmente, al-Bīrūnī non è in contatto solo con gli intellettuali locali 
presenti nei territori conquistati da Maḥmūd, ma anche con alcuni tra quelli attivi 
presso le corti limitrofe, come ci suggerisce il titolo di un'altra sua opera: al-ğawābāt 
ˁan al-Masāˀil al-ˁAšr al-Kišmīriyya ("Risposte a dieci domande poste dai Kashmiri"). 
Un'ulteriore conferma di questa ipotesi, ci proviene sempre dal suo Kitāb al-Hind, in 
cui si fa riferimento a un libro da lui scritto per un kashmiro339.  
 La seconda strategia di cui si serve al-Bīrūnī nella sua esposizione è il metodo 
comparativo, attraverso il quale istituisce paragoni tra differenti forme religiose e 
correnti mistiche. Come ha spiegato M.S. Khan: 
al-Biruini believes that in so far as the history of science is concerned the 
comparative method is the best and most rewarding. For the social and religious 
history of a country as well he considers this method as the best. Throughout his 
book on India he draws analogies taken from the Greek, Zoroastrian, Christian, 
Jewish, Manichaean and Sufi sources.340.  
al-Bīrūnī ritiene infatti che sia possibile confrontare le teorie di una cultura con quelle 
di un'altra, in virtù delle loro somiglianze341.  
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 E. Sachau, Vol. I, p. 137. 
338
 cfr. Cap. IV, par. 1.4. 
339
 Cfr. E. Sachau, Vol. II, p. 208. 
340
 M.S. Khan, al-Bīrūnī and the Political History of India, in "Oriens", Voll. 25/26, 1976, pp. 
88-89. Cfr. anche Jeffery, al-Biruni's Contribution to Comparative Religion, in al-Bīrūnī 
Commemoration Volume, cit., p. 125, in cui si chiarisce che per metodo comprativo s'intende: 
«assembling of facts about the beliefs and practices of various religious groups, arranging 
them, classifying them, comparing them with one another and with the beliefs and practices of 
one's own religion, in order to arrive at a better understanding of the significance of religion...».  
341
 Cfr. E. Sachau, Vol. I, p. 24. 
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 Lo studioso segue lo stesso metodo anche nelle sue versioni arabe di testi 
originali in lingua sanscrita. Tra queste, sono da ricordare le sue traduzioni della 
Bhagavadgītā, degli Yogasūtra di Patañjali e di un'opera relativa al Sāṃkhya, che 
vengono a più riprese citate all'interno del Kitāb al-Hind. S. Pines e T. Gelblum, nel 
loro studio a proposito del testo "di arrivo" degli Yogasūtra, hanno notato che la 
traduzione di al-Bīrūnī consiste in una commistione tra l'opera originale e un suo 
commentario342. Lo stesso vale molto probabilmente per le altre due opere appena 
citate. Nella traduzione, al-Bīrūnī tenta in ogni modo di rendere il testo il più possibile 
vicino alla mentalità del lettore islamico: «the Arabic work provides an operative or 
functional, though not literal, translation [...] This is often done by means of 
paraphrasing.»343.  
 
2.3. Monoteismo e profetismo nella religione brahmanica. I concetti che si 
ritrovano nelle legende monetarie, così come sono intesi da al-Bīrūnī 
 Secondo S.K. Chatterji344, la traduzione delle legende dall'arabo al sanscrito 
delle monete bilingui di Maḥmūd di Ghazna, è opera di al-Bīrūnī. Come ha osservato 
N. Verdon: «se Bīrūnī ha davvero qualcosa a che fare con la traduzione delle monete 
bilingui, sicuramente ha adottato la stessa strategia che aveva già utilizzato nel suo 
Libro sull'India per avvicinare due concetti stranieri.»345.  
 Prima di tutto, si può notare, all'interno del Kitāb al-Hind, un tentativo di 
spiegare nozioni indiane attraverso una prospettiva tipicamente islamica. Si pensi, ad 
esempio, alla descrizione dei Veda, «fatti discendere da Dio sui Brahmani»346, che 
ricorda da vicino l'idea islamica della rivelazione. O ancora, alla citazione di un passo 
coranico, in relazione alla teoria indiana delle acque primordiali, allo scopo di istituire 
un paragone tra le due dimensioni culturali:  
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 S. Pines, T. Gelblum, al-Bīrūnī's Arabic Version of Patañjali's "Yogasūtra": A translation of 
his first chapter and a comparison with related sanskrit texts, in "Bulletin of the School of 
Oriental and African Studies", Vol. 29, n. 2, 1966, p. 303. 
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 Ivi, p. 307. 
344
 Cfr. S.K. Chatterji, al-Bīrūnī and Sanskrit, cit., passim. 
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 Cfr. N. Verdon, Pedagogical Support, articolo di presentazione a supporto del ciclo di 
workshop dedicati al film-documentario Biruni, the Quill of Invader, ideato e girato dalla stessa 
N. Verdon e da V. Loncar, consultabile on-line all'indirizzo: 
http://www.academia.edu/3437278/Cycle_of_workshops_on_the_film_Biruni_the_Quill_of_In
vaders. 
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 E. Sachau, Vol. I, p. 29. 
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La teoria degli Indiani, per cui l'acqua esisteva prima ancora di tutto ciò che è stato 
creato poggia su questo, e cioè che [l'acqua] è la causa della coesione degli atomi, 
la causa del cambiamento e della durata della vita di ogni essere. Quindi l'acqua è 
uno strumento nelle mani del Creatore, quando questi vuole creare qualcosa dalla 
materia. Un'idea simile si ritrova in Corano XI, 9: "E il Suo (di Dio) trono era 
sull'acqua...347. 
L'ambito in cui la comparazione tra le due visioni religiose si fa particolarmente 
interessante è quello della teologia, che viene ampiamente discussa da al-Bīrūnī, in 
particolare nel II e nell'XI capitolo del Libro sull'India.  
 
2.3.1. Avyaktam-eka 
 Così come il dio islamico, anche quello indiano viene descritto da al-Bīrūnī in 
termini monoteistici348. Per sostenere la sua tesi, lo studioso fa riferimento agli 
Yogasūtra, alla Bhagavadgītā e al sistema filosofico Sāṃkhya. al-Bīrūnī spiega che, da 
un lato, abbiamo le credenze basate sui testi sacri, proprie degli ambienti dotti ed 
eruditi, in cui Dio è percepito in modo corretto come uno e unico, e dall'altro la fede 
popolare delle masse non educate e ignoranti, che praticano l'idolatria. Si tratta della 
stessa distinzione che si può osservare in alcuni passi della Bhagavadgītā, in cui Kṛṇna 
afferma che solo coloro che sono davvero in grado di conoscere arrivano a capire che 
esiste una sola persona divina suprema, mentre gli altri continuano ad adorare esseri 
spirituali che in realtà sono semplicemente aspetti dell'unica realtà divina349. Quindi, 
più che differenziare l'Induismo dalle "classiche" religioni monoteistiche, al-Bīrūnī 
differenzia l'élite "filosofica" - che in ogni comunità religiosa adora un solo Dio, nella 
sua forma astratta - dalle persone comuni:  
For him, the determining distinction should be made between one ignorant and 
one erudite, whether Hindu or Muslim, rather than between a Muslim and a Hindu, 
both well-educated. The question arises here whether this view is due to his own 
cultural construction or that of his informants.350.  
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 E. Sachau, Vol. I, p. 222. Si tenga presente che in realtà si tratta di Cor. XI, 7.  
348
 Cfr. E. Sachau, Vol. I, p. 27. 
349
 Cfr., per esempio, Bh. G. XI, 15, in cui Arjuna riesce a vedere che tutti gli dei e tutti gli 
esseri sono in realtà manifestazioni di Viṣṇu. 
350
 N. Verdon, Cartography and cultural encounter, cit., p. 16 
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Una prospettiva simile si ritrova nello storico delle religioni al-Šahrastānī (1086–1153), 
che nel suo Kitāb al–Milal wa al-Niḥal ("Libro delle sette e delle credenze religiose") 
classifica le comunità religiose indiane in sei gruppi, ordinandole in base alla loro 
vicinanza al monoteismo e distanza dall'idolatria351. 
 al-Bīrūnī percepisce quindi uno stesso monoteismo di fondo, sia nella religione 
islamica, sia in quella brahmanica. Secondo A. Bausani, questo è possibile perchè 
«l'originario concetto semitico puramente extra-filosofico del Dio personale e volitivo 
[islamico] si è man mano contaminato [...] con i concetti del Dio unico impersonale e 
filosofico della speculazione greca, più simile in fondo a quella indiana.»352.  
 Il concetto di "avyakta", per come viene inteso nel Sāṃkhya, viene definito da 
al-Bīrūnī come qualcosa di astratto, che corrisponde all'ὕλη dei Greci353. In un passo del 
Kitāb al-Hind, l'autore presenta questa ὕλη come un'entità in cui coesistono tre forze: 
Brahman o creazione, Nārāyaṇa o conservazione, e Rudra o distruzione, che derivano 
da una stessa causa prima, identificata con Viṣṇu: 
...esiste un'unica origine dalla quale tutto deriva, e questa unica entità comprende 
tutte e tre le forze, non più separate le une dalle altre. Questa unità essi [gli 
Indiani] chiamano Viṣṇu , un nome che designa più propriamente la seconda forza; 
ma talvolta non distinguono tra questa seconda forza e la causa prima (i.e. loro 
fanno di Nārāyaṇa la causa causarum).354. 
Per chiarire il significato delle sue affermazioni, al-Bīrūnī prosegue paragonando 
queste tre forze con le tre Persone della trinità cristiana. 
 Come si è visto, al-Bīrūnī comprende in modo corretto l'idea di divinità 
suprema tipica dell'Induismo. Se davvero spetta a lui la traduzione delle legende 
monetarie, è piuttosto ovvio supporre che non abbia utilizzato uno dei nomi di Viṣṇu 
per tradurre il nome Allāh, in modo da evitare una sovrapposizione tra i due sistemi 
teologici. Il termine "avyakta", come già si è osservato nel capitolo VII, e per come è 
inteso (nella sua veste greca: ὕλη) da al-Bīrūnī, è strettamente connesso all'idea di 
"causa prima" e alla dimensione divina. Il termine "eka", che nella legenda in sanscrito 
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 Cfr. J. Waardenburg (a cura di), Muslim Perceptions of Other Religions, Oxford University 
Press, New York, 1999, p. 34. 
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 A. Bausani, L'India vista da due grandi personalità musulmane, cit., p. 68.  
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 E. Sachau, Vol. I, p. 40. 
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 E. Sachau, Vol. I, pp. 93-94. 
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accompagna la parola "avyakta", è stato utilizzato da al-Bīrūnī nella sua accezione di 
uno e unico, con riferimento a Dio, nella sua traduzione degli Yogasūtra355. 
 
2.3.2. La dottrina degli avatāra in al-Bīrūnī 
 Già al-Maqdisī, nel suo Kitāb al-Badˀ wa-l-Taˀrīḫ ("Il libro delle Origini e della 
Storia"; fine del X secolo) parla di alcuni brahmani, che credono non solo nel 
monoteismo, ma anche nel profetismo (yuqirrūna maˁa al-tawḥīd bi-l-risāla)356. Nella 
versione degli Yogasūtra di al-Bīrūnī, si accenna al fatto che i brahmani credono nei 
profeti357. Nel Kitāb al-Hind, sono proprio gli avatāra di Viṣṇu in forma umana ad 
essere presentati come profeti o messaggeri. Lo stesso accade in al-Šahrastānī358, che 
invece descrive Āditya e Candra (il Sole e la Luna) «as deities without any concomitant 
reference to them as mediators who provided laws and norms for their followers.» 359.  
 Nel Kitāb al-Hind troviamo la versione di al-Bīrūnī del passo della 
Bhagavadgītā360 in cui si teorizza la dottrina degli avatāra:  
...E tutte le volte che voglio apparire, in modo da compiere il Bene, io mi vesto di 
un corpo, perchè non è possibile stare tra gli uomini se non in forma umana.361.  
al-Bīrūnī è particolarmente interessato a questo tema, dato che dedica un'intera opera 
alle manifestazioni di Viṣṇu, il Maqāla fī Bāsdiw al-Hind ˁind mağiˀi al-adnā 
("Discorso su Bāsdiw (i.e. Vāsudeva) l'indiano e il suo arrivo nel prossimo futuro"). 
Nonostante questo libro non sia giunto fino a noi, ne abbiamo notizia in un Indice 
compilato dallo stesso al-Bīrūnī, in cui l'autore registra le opere da lui scritte fino al 
1036362.  
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 Cfr. S. Pines, T. Gelblum, al-Bīrūnī's Arabic Version of Patañjali's "Yogasūtra", cit., nota 
205 p. 322. 
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 Cfr. Y. Friedmann, Medieval Muslim Views of Indian Religions, cit., p. 216. 
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 Cfr. S. Pines, T. Gelblum, al-Bīrūnī's Arabic Version of Patañjali's "Yogasūtra", cit., p. 321. 
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 Cfr. B.B. Lawrence, Shahrastānī on Indian Idol Worship, p. 69 e p. 72. 
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 Ivi, p. 70. 
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 la traduzione di Bīrūnī, probabilmente, si basa su una versione diversa rispetto a quella a noi 
nota, e - come si è già notato - mescola i versi dell'opera a un commentario. Per le 
corrispondenze tra la "nostra" Bhagavadgītā e i passi tradotti da al-Bīrūnī, cfr. le note del 
Sachau ai vari passi tratti dal Canto del Beato. Cfr. anche M.M. Moreno, L'arte dell'esporre in 
al-Bīrūnī, in al-Bīrūnī Commemoration Volume, cit., p. 212: «in luogo d'una traduzione 
abbiamo una parafrasi, ispirata a un sano criterio pedagogico.». 
361
 E. Sachau, Vol. I, p. 53. 
362
 Per l'Indice compilato da al-Bīrūnī, cfr. N. Deuraseh, Risālāt al-Bīrūnī fī Fihrist Kutub Al-
Rāzī: A Comprehensive Bibliography of the Works of Abū Bakr al-Rāzī (d. 313 A.H/925) and 
al-Bīrūnī (d. 443/1051), in "AFKAR Journal of Aqidah and Islamic Thought", Vol. 9, 2008, 
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 Per adattare la dottrina indiana al contesto islamico, anzichè parlare di una 
discesa del dio, al-Bīrūnī fa piuttosto riferimento a questi avatāra come a figure inviate 
da Dio. Quando racconta di Buddha, per esempio, riferisce che: «...Dio così disse: 
"Quando verrà la Kaliyuga, io invierò Buddhodana, il figlio di Suddhodana il pio, per 
diffondere il Bene in tutto il Creato..."»363. 
 Nel X capitolo, sostiene che il profeta degli Indiani, e cioè Nārāyaṇa, si 
manifesta nel mondo in forma umana, per sconfiggere il Male364. Nel XLVII capitolo 
parla similmente di Vāsudeva come di un messaggero di Dio che giunge sulla Terra 
perchè il Bene trionfi:  
Se dunque la Terra è in rovina, o è in procinto di declinare, per via dei troppi 
abitanti, il suo sovrano [...] invia un messaggero allo scopo di ridurre quel gran 
numero [di abitanti] e per scacciare tutto ciò che è male. Un messaggero di questo 
tipo, secondo le credenze degli Indiani, è Vāsudeva, che è stato inviato in forma 
umana ed è stato chiamato Vāsudeva.365.  
Nārāyaṇa e Vāsudeva sono due dei nomi di Viṣṇu (Vāsudeva, più precisamente, è il 
patronimico di Kṛṣṇa, una delle discese di Viṣṇu), che al-Bīrūnī mette in stretta 
correlazione con la dottrina degli avatāra. In alcuni passi del Kitāb al-Hind viene 
attribuita a queste due figure, per l'appunto tra loro coincidenti, la funzione essenziale 
che riveste il profeta nell'Islam. Per esempio, si legge che «Nārāyaṇa prescrive»366 
quali siano i costumi funerari più corretti, o ancora che alcune cose ora proibite «erano 
permesse prima dell'avvento di Vāsudeva»367. 
 
3. I destinatari del Kitāb al-Hind e delle monete bilingui di Maḥmūd di Ghazna 
  Il pubblico a cui si rivolge il Kitāb al-Hind è senza dubbio l'élite culturale della 
corte di Maḥmūd: «The sheer mathematical content of On India alone, to say nothing 
of the level of Arabic, ensured that only the most educated and most influential 
                                                                                                                                                                         
passim. Per un elenco dettagliato delle sue opere, cfr. A.S. Khan, A bibliography of the works of 
Abūʼl-Raihān al-Bīrūni, Indian National Science Academy, New Delhi, 1982, passim.  
363
 E. Sachau, Vol. I, p. 380. 
364
 Cfr. E. Sachau, Vol. I, p. 106. 
365
 E. Sachau, Vol. I, pp. 400-401. 
366
 E. Sachau, Vol. II, p. 167. 
367
 E. Sachau, Vol. I, p. 107. 
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members of Mahmud’s court could read it»368. Lo scopo dell'opera è quello di 
informare adeguatamente tutti coloro che vogliano dialogare con gli Indiani di 
questioni relative alla loro cultura e alla loro scienza. All'inizio del libro, infatti, lo 
stesso al-Bīrūnī dichiara che la sua esposizione si configura come 
un aiuto per coloro che vogliono discutere di questioni religiose con loro [i.e. gli 
Indiani], e un repertorio di informazioni per chi si vuole intrattenere con loro.369. 
Nella conclusione del Kitāb al-Hind, ribadisce che:  
Pensiamo che ciò di cui abbiamo trattato in questo libro sarà sufficiente per uno 
che vuole conversare con gli Indiani, e discutere con loro di questioni di religione, 
scienza, o letteratura, proprio sulla base della loro stessa cultura.370. 
Similmente, nelle legende delle monete bilingui, le profonde implicazioni filosofiche e 
il rapporto del testo sanscrito con l'originale arabo suggeriscono che la traduzione sia 
stata elaborata nell'ambito della corte ghaznavide. Come ha notato Bhattacharyya: «the 
expression used in Sūtra-like cryptic form shows the contact of the erudite and learned 
upper stratum of the society with the conqueror's court.»371. 
 Il Kitāb al-Hind è un'opera biculturale, così come «biculturali»372 sono le 
monete bilingui di Maḥmūd di Ghazna. Non è certo che la traduzione delle legende sia 
stata effettivamente opera di al-Bīrūnī; un'analisi del suo approccio allo studio della 
civiltà indiana ci ha però permesso di mettere in evidenza che alla corte di Maḥmūd 
esisteva senz'altro una dimensione di scambio culturale tra eruditi musulmani e sapienti 
indiani, condizione essenziale perchè la legenda in arabo delle monete bilingui fosse 
tradotta in sanscrito. 
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CONCLUSIONI 
   
 I dirham bilingui di Maḥmūd di Ghazna, con legende in arabo e in sanscrito, 
vengono coniati tra il 1027 e il 1028 nei territori più orientali dell'impero ghanzavide, 
probabilmente nei pressi dell'odierna Lahore. La loro area di produzione e di 
circolazione è la regione indo-afghana, da sempre un territorio di frontiera tra l'Asia 
centrale e il mondo indiano.  
 Le due maggiori tradizioni numismatiche con cui Maḥmūd e gli altri sovrani 
della dinastia ghaznavide si trovano a confrontarsi sono quella samanide, che si può 
inquadrare nell'ambito del mondo islamico-abbaside, e quella propria dell'area nord-
occidentale del Subcontinente. Qui, la tipologia più diffusa è quella del "toro e 
cavaliere" (a cui si rifà anche una variante detta "del leone e dell'elefante"), coniata per 
la prima volta dalla dinastia degli Shahi, al potere tra Afghanistan e Punjab.  
 La fama delle monete del "toro e cavaliere" raggiunge perfino Baghdad, come 
attestano alcune medaglie commemorative volute dai califfi abbasidi. Per via del loro 
enorme successo, vengono prese a modello e imitate dai sovrani islamici che tentano di 
insediarsi a Kabul, capitale della dinastia Shahi. Accanto alle legende in sanscrito, 
vengono introdotte scritte in arabo, in modo da segnalare che l'autorità emittente delle 
monete è cambiata. Nel momento in cui un certo tipo di moneta ha una buona 
reputazione, si tende infatti a mantenerne invariate le caratteristiche principali, anche 
per lungo tempo. In tal modo, le coniazioni risultano facilmente riconoscibili, e allo 
stesso tempo se ne garantiscono valore e validità. Questo atteggiamento pragmatico si 
riscontra di frequente nelle aree di recente conquista, perchè i nuovi sovrani 
preferiscono imitare tipologie ideate dalle autorità che li hanno preceduti - e quindi già 
in uso in quei territori - piuttosto che rompere bruscamente con la tradizione, e 
introdurne di nuove. È quello che era già accaduto, per esempio, nell'ambito del 
nascente impero islamico, erede dell'impero bizantino e di quello sasanide.  
 Proprio per via di questa tendenza conservativa, le monete coniate da 
Sebuktegin, il padre di Maḥmūd, si rifanno al sistema samanide e a quello degli Shahi. 
La tipologia indiana viene presa a modello soprattutto per quanto riguarda le 
caratteristiche ponderali e morfologiche (yamīnī dirham esclusivamente epigrafici). 
Esiste inoltre una serie monetaria che si rifà anche dal punto di vista figurativo alle 
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coniazioni degli Shahi, nel senso che vi compaiono i tipi del "leone" e dell' "elefante". 
Nei territori più orientali del suo impero, anche Maḥmūd manterrà i yamīnī dirham.  
 Le monete bilingui del Sultano ghaznavide possono essere ricollegate sia a 
questo tipo di monete, sia ai tipici dirham islamici riformati. La lunga legenda in 
sanscrito del rovescio non trova invece corrispondenza in alcuna tipologia monetaria 
diffusa nell'area. La decisione di coniare monete radicalmente nuove è un atto per certi 
versi rivoluzionario e sicuramente rischioso dal punto di vista delle leggi del mercato. 
Per questa ragione, si devono rintracciare alla sua origine ben determinati fattori storici, 
politici ed economici. I nuovi nominali (dirham e dīnār) introdotti dalla riforma 
monetaria di ˁAbd al-Malik e le nuove monete volute dalla dinastia dei Fatimidi, per 
esempio, costituiscono una precisa risposta al contesto in cui questi sovrani si trovano 
ad agire; e i loro accorgimenti fanno in modo che le nuove coniazioni riescano ad 
affermarsi, perchè in grado di competere con le tipologie monetarie già esistenti.  
 La serie bilingue di Maḥmūd viene emessa per soli due anni: probabilmente, 
proprio per via del loro carattere ibrido e peculiare, queste coniazioni vengono 
percepite come estranee; inoltre, nella regione indo-afghana, non si sentiva l'esigenza di 
una riforma monetaria, dato che le serie ispirate alla tipologia degli Shahi continuavano 
a circolare e a riscontrare un immenso successo. Una serie innovativa avrebbe potuto 
affermarsi solo se si fosse confrontata con le monete del "toro e cavaliere", e si fosse 
proposta come valida alternativa dal punto di vista economico. I successori di Maḥmūd 
decideranno in effetti di tornare a prendere a modello le monete degli Shahi, e di 
introdurre una serie di cambiamenti solo gradualmente. 
 Maḥmūd di Ghazna è ben cosciente del grande potere insito nel mezzo 
numismatico, in quanto strumento sociale e di propaganda. Una moneta è infatti, tra le 
altre cose, un messaggio, attraverso il quale l'autorità emittente informa, comunica, e in 
certi casi tenta di influenzare i destinatari della moneta stessa. Nelle prime coniazioni di 
Maḥmūd, il sovrano interviene sulle legende in modo da manifestare le proprie alleanze 
politiche. Si tratta di un atteggiamento particolarmente diffuso nel mondo islamico di 
epoca abbaside: lo Stato islamico si disgrega in favore di una serie di dinastie locali, 
che si proclamano nemiche oppure alleate le une alle altre, anche attraverso le loro 
coniazioni.  
 Maḥmūd non esita a servirsi di legende anche estremamente originali. Nelle 
monete coniate a Nishapur, quando si trova costretto a partire e a lasciare indifesa la 
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città, riporta un versetto coranico mai utilizzato prima di allora in campo numismatico, 
il cui contenuto è strettamente legato a una delle due fazioni in cui si divide la classe 
religiosa di Nishapur, della quale Maḥmūd cerca di garantirsi il sostegno. I destinatari 
delle monete sono quindi proprio questi dotti religiosi, immensamente influenti in città 
dal punto di vista politico.  
 Il bilinguismo e la traduzione sono fenomeni che interessano di frequente 
l'ambito numismatico. Generalmente, si assiste a una traduzione di tipo politico-
culturale che va a coinvolgere le informazioni tecniche e quelle legate alla sfera 
dell'autorità emittente. Si tratta di interventi in una certa misura necessari nelle aree di 
recente conquista, quando si vuole che la popolazione locale, appartenente a un'altra 
sfera linguistica, sia in grado di leggere le monete. Questo tipo di traduzione, in effetti, 
si riscontra nelle monete bilingui di Maḥmūd in relazione alle legende che riportano 
nome della moneta, luogo e data di emissione, nome e titoli del sovrano. Anche se si 
tratta di semplici informazioni pratiche, la versione in sanscrito viene curata con molta 
attenzione, tenendo ben presente la tradizione linguistica "di arrivo". La data viene 
espressa in cifre, secondo la consuetudine indiana; i titoli islamici del sovrano non 
vengono tradotti letteralmente, uno per uno, ma riassunti nel concetto indiano di 
"nṛpati", e - nelle coniazioni più tarde (quelle del 419 AH) - l'epigrafe marginale viene 
rivista e migliorata.  
 Nel caso dei titoli onorifici del sovrano - comprensibili dal punto di vista 
islamico, ma non da quello indiano - e nel caso di concetti filosofico-religiosi (la 
šahāda, i.e. la professione di fede musulmana), ci si trova di fronte a termini legati a 
uno specifico contesto culturale, e quindi a significati particolari, non universalmente 
riconosciuti. Non esistendo una precisa corrispondenza tra il sistema semantico "di 
partenza" e quello "di arrivo", la traduzione fa ricorso a quei concetti locali che si pensa 
siano adatti a trasmettere il significato delle legende "di partenza". In relazione alla 
sfera filosofico-religiosa, è possibile assistere a un meccanismo di traduzione di questo 
tipo solo raramente in ambito numismatico. Per questo motivo, le monete bilingui di 
Maḥmūd possono essere considerate un esperimento eccezionale. Un meccanismo 
simile si può comunque già riscontrare nella serie bilingue coniata a Multan nel IX 
secolo, in cui Muḥammad viene messo sullo stesso piano di alcune figure appartenenti 
al pantheon indiano, e in questo modo viene presentato come un personaggio religioso 
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di estrema importanza. Entrambe queste serie monetarie sono state ideate in aree dove i 
contatti tra diverse comunità religiose si fanno particolarmente intensi.  
 Nelle monete bilingui del Sultano, il risultato del processo di traduzione è una 
šahāda rivestita di panni indiani, nel senso che è intrisa della tradizione letteraria e 
filosofica locale. Si tratta di un'interpretazione, o meglio di una spiegazione, che rende 
comprensibile la professione di fede islamica a quegli Indiani in grado di leggere la 
scritta in sanscrito, e che la presenta come se si trattasse di un'idea non troppo distante 
dalla loro sfera culturale. 
 La prima parte della šahāda ("non esiste altro dio all'infuori di Dio"), viene 
tradotta attraverso l'espressione "avyaktam-eka". Questa formula rimanda all'atmosfera 
del primo Sāṃkhya, e in particolare alle Upaniṣad e alla Bhagavadgītā. In quest' ultima 
tradizione letteraria, il Brahman va a coincidere con la Suprema Persona divina, e l'idea 
di Dio è per certi versi simile a quella islamica. In particolare, attraverso la parola 
"eka", si vuole sottolineare l'idea dell'unità e dell'unicità divina, così centrale nella 
teologia islamica.  
 La seconda parte della šahāda, con cui si proclama che Muḥammad è il 
Messaggero (ar. rasūl) di Dio, trova corrispondenza nel concetto di "avatāra", termine 
con cui si indica la discesa di un dio (in particolare Viṣṇu) nel mondo. A una prima 
lettura, l'accostamento del Profeta islamico a una divinità induista può sembrare 
audace, curiosa, se non addirittura eretica, dal punto di vista dell'Islam sunnita. 
D'altronde, il significato delle parole «non è mai neutrale o riconducibile a un contesto 
statico privo di ambiguità»373. Tra il XII e il XIV secolo, nella letteratura ismailita del 
Subcontinente, e in particolare nel Dasāvatār ("Le dieci discese") di Pīr Ṣadruddīn, ˁAlī 
viene presentato come il cosiddetto "avatāra del futuro", la decima e ultima discesa di 
Viṣṇu, che permetterà al dharma di trionfare definitivamente, e darà inizio a una nuova 
era della verità374. Similmente, Muḥammad diventa Brahma e Adamo diviene Śiva. 
Questo genere di assimilazioni di personaggi storici all'interno del pantheon induista 
non è affatto estraneo al mondo indiano: la figura del Buddha, ad un certo punto, viene 
infatti interpretata come la nona discesa di Viṣṇu.  
 Non si può escludere un'influenza delle correnti di pensiero sciite sulla 
traduzione della šahāda in sanscrito, soprattutto se si pensa al fatto che i contatti dei 
                                                           
373
 Cfr. M. Cassarino, Traduzioni e Traduttori Arabi, cit., p. 118. 
374
 Cfr. A. Bausani, Islam in India, Tipologia di un Contatto Religioso, cit., p. 6.  
  
107 
 
Ghaznavidi con il Sind ismailita sono sicuramente molto stretti, dato che questa regione 
viene annessa da Maḥmūd al suo impero. Il confronto tra personaggi dell'Islam e figure 
appartenenti al pantheon indiano, non si ritrova solo in queste legende monetarie e 
nella letteratura ismailita, ma anche in una serie di testi di epoca medievale e moderna. 
Per questo motivo, è lecito supporre che - in quel contesto - questa comparazione non 
fosse percepita come una deviazione dalla norma, ma piuttosto come qualcosa di 
naturale. Di conseguenza, non si deve interpretare l'analogia rasūl-avatāra come un 
tentativo di far assorbire Muḥammad all'interno del pantheon indiano. Queste due 
figure si rivolgono similmente agli uomini per indicare loro il giusto modo di 
comportarsi, secondo la Legge divina. Trovano quindi corrispondenza perchè 
funzionano allo stesso modo, la prima in ambito islamico (in relazione alla šarīˁa); la 
seconda in ambito indiano (in relazione al dharma).  
 La šahāda viene insomma traslata dall'arabo al sanscrito percorrendo la via 
della comparazione, per cui vengono stabilite analogie concettuali tra la sfera culturale 
della lingua "di partenza" e quella della lingua "di arrivo". Si tratta di un metodo di 
traduzione che si può riscontrare anche nel Kitāb al-Hind di al-Bīrūnī, intellettuale 
islamico attivo proprio alla corte di Maḥmūd di Ghazna. Quando al-Bīrūnī afferma che 
«gli Indiani [quelli eruditi] credono che Dio sia uno, eterno, senza principio nè fine, 
libero nel suo agire, onnipotente, onnisciente, Vita e che dà Vita, regolatore, 
conservatore; uno che nella sua sovranità è unico, al di là di tutto ciò che Gli è vicino e 
che Gli è lontano. Colui che a nulla è simile e a cui nulla assomiglia»375, percepisce una 
profonda somiglianza tra la teologia islamica e quella indiana, propria delle persone 
dotte. Come ha osservato Moreno: «anche quando le sue identificazioni o 
approssimazioni non sono del tutto felici, egli non tradisce mai il pensiero che va 
esponendo, perchè la preoccupazione di renderlo chiaro ed accessibile non lo trascina 
mai a manipolazioni arbitrarie. Al-Bīrūnī è ben lontano dal cedere alla tentazione di 
fare del sincretismo...»376. Si può piuttosto parlare di un approccio didattico-pedagogico 
alla traduzione, particolarmente evidente nelle citazioni di passi tratti dalla letteratura 
classica indiana e tradotti in arabo: le fonti originali vengono parafrasate e adattate alla 
sensibilità e alla mentalità islamica. 
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 Per la sua conoscenza della civiltà islamica e parimenti di quella indiana, e per 
via del suo atteggiamento nei confronti del meccanismo della traduzione, al-Bīrūnī può 
benissimo essere indicato come l'autore di quella šahāda sanscrita che lontana dai 
tecnicismi, e in uno stile conciso, lucido e immediato, ci offre il significato più 
profondo della fede islamica.  
 Anche se il ruolo di al-Bīrūnī nell'elaborazione delle legende non può essere 
affermato con assoluta certezza, esiste sicuramente, alla corte di Maḥmūd, una corrente 
di pensiero che vuole accostare la dimensione islamica a quella brahmanica. Questo 
tentativo di stabilire un terreno favorevole al dialogo tra le due sfere religiose, si esplica 
sia in ambito letterario, proprio nelle opere di al-Bīrūnī, sia in ambito numismatico, 
nelle monete bilingui fatte coniare dal Sultano. Attraverso comparazioni e analogie, gli 
eruditi hindu non vengono presentati al mondo islamico come infedeli, ma piuttosto 
come esponenti di una religiosità per certi versi vicina a quella musulmana, e quindi 
accettabile377. È possibile che il Kitāb al-Hind e le monete bilingui costituiscano due 
manifestazioni particolarmente significative di una sorta di esperimento politico, che 
mira a integrare la popolazione indigena all'interno dell'impero ghaznavide, anche dal 
punto di vista della legge islamica.  
 Maḥmūd è un conquistatore e un "guerriero della Fede", e allo stesso tempo un 
mecenate, alla cui corte vi è un continuo scambio culturale tra intellettuali appartenenti 
a civiltà anche profondamente diverse tra loro. Così, in veste di sovrano fedele al 
califfato sunnita, commissiona opere storiche in cui si esalta la sua ortodossia religiosa, 
e conia una moneta in cui proclama la sua vittoria sull'India "straniera", dār al-ğihād. 
Qualche anno dopo, in veste di uomo di corte, patrocina il Kitāb al-Hind di al-Bīrūnī, e 
ordina l'inclusione della šahāda in sanscrito nelle monete coniate tra il 1027 e il 1028. 
Questa traduzione serve a spiegare agli Indiani la fede musulmana, e ai Musulmani la 
fondamentale vicinanza tra la teologia induista dotta e quella islamica.  
 Questa apparente contraddizione non era neanche lontanamente percepita in 
epoca medievale, in un mondo in cui i rapporti tra Turchi e Indiani erano prima di tutto 
rapporti tra due gruppi etnici diversi, e non tanto tra due gruppi religiosi. Nel primo 
caso, Maḥmūd - in quanto uomo politico islamico - proclama la sua regalità in termini 
comprensibili al mondo islamico; nel secondo caso - in quanto sovrano del Punjab e in 
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quanto musulmano - si rivolge alla sua corte e ai gruppi religiosi induisti presenti nei 
territori da lui conquistati. In questo senso, la traduzione della šahāda in sanscrito può 
anche essere letta come un invito alla conversione, rivolto alla classe brahmanica dotta. 
Sono infatti questi eruditi, insieme agli altri membri della corte di Ghazna, i primi 
destinatari delle monete in questione: gli unici in grado di leggere e interpretare 
correttamente le legende.  
 Le monete bilingui prese in considerazione nel presente lavoro hanno quindi un 
profondo significato, sia dal punto di vista numismatico, sia dal punto di vista storico. 
Non solo ci hanno offerto l'occasione di riflettere sull'importanza del contesto di 
produzione e di circolazione delle monete, su quel che si intende per "numismatica 
islamica", e sui contatti che intercorrono tra diverse sfere monetarie; ma soprattutto ci 
hanno permesso di fare luce su una dimensione di interazione culturale - quella tra 
civiltà islamica e civiltà indiana - particolarmente interessante. Ne emerge un quadro 
complesso, caratterizzato da scontri politici e incontri intellettuali, da sovrani che 
combattono l'uno contro l'altro e allo stesso tempo si scambiano doni e conoscenze, di 
intellettuali islamici che si interessano profondamente della religione e della lingua 
indiana, e di monaci buddhisti e dotti induisti che tentano di comprendere la teologia 
islamica e la lingua araba.  
 Nelle monete si è visto un tentativo di dialogo tra l'élite islamica e quella 
indiana. Si tratta di una sola tra le tante interpretazioni possibili. D'altronde, «la sfida 
per chi si occupa di numismatica è quella di offrire una spiegazione di quel che appare 
sulle monete, ben sapendo che molte delle sue interpretazioni si basano su un'evidenza 
alquanto limitata, e saranno soggette a revisioni e correzioni.»378. 
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Immagine tratta dal sito web della mostra The Countenance of the Others. 
http://pro.geo.univie.ac.at/projects/khm/coins/coin160?language=en. 
 
ILL. 7C  
Il tipo del "toro" in una moneta coniata da un sovrano della dinastia degli Shahi in 
nome di Spalapati Deva (750 - IX secolo AD). 
British Museum, London, scheda di catalogo IOC.827. 
 
ILL. 8A  
Il tipo del "cavaliere" in una moneta di Candragupta II (dinastia Gupta, 380-414 AD)  
Immagine tratta da CoinsIndia. 
http://coinindia.com/galleries-chandragupta2.html. 
 
ILL. 8B  
Il tipo del "cavaliere" in una moneta di Zabocho (sovrano Alkhon, seconda metà del V 
secolo AD). 
Immagine tratta da The Countenance of the Other. 
http://pro.geo.univie.ac.at/projects/khm/coins/coin176?language=en. 
 
ILL. 8C  
Il tipo del "cavaliere" in una delle monete coniate da un sovrano della dinastia degli 
Shahi, in nome di Spalapati Deva (750 - IX secolo AD). 
British Museum, London, scheda di catalogo IOC.827. 
 
ILL. 9A  
Moneta in argento appartenente alla serie del "toro e cavaliere", coniata da un sovrano 
della dinastia degli Shahi in nome di Samanta Deva (IX-XI secolo AD), con legende in 
sanscrito. 
Immagine tratta da The Countenance of the Other. 
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http://pro.geo.univie.ac.at/projects/khm/coins/coin199?language=en. 
 
ILL. 9B  
Moneta in rame a imitazione della serie del "toro e cavaliere" degli Shahi, prob. coniata 
dal governatore di Yaˁqūb (dinastia saffaride), dopo la conquista della città di Kabul 
(post 871 AD), con legenda in sanscrito śrī Khūdarayakaḥ e legenda in arabo ˁadl. 
Immagine tratta dal catalogo delle monete di Stephen Album Rare Coins (società 
specializzata in numismatica indiana e islamica), Sale 14, Lot 543. 
http://db.stevealbum.com/php/lot_auc.php?site=2&sale=14&lot=543&lang=1&cust=0. 
 
ILL. 9C  
Moneta in argento a imitazione della serie del "toro e cavaliere" degli Shahi, coniata dal 
califfo abbaside al-Muqtadir, con legende in arabo; prob. si tratta di una medaglia 
commemorativa. 
American Numismatic Society, New York, scheda di catalogo 1917.215.35. 
http://numismatics.org/collection/1917.215.35. 
 
ILL. 9D 
Moneta a imitazione della serie del "toro e cavaliere" degli Shahi, coniata dal califfo 
abbaside al-Muṭīˁ, con legende in arabo; prob. si tratta di una medaglia 
commemorativa. 
Immagine tratta dal catalogo Important Coins of the Islamic World, Morton & Eden 
(moneta n. 82). 
http://www.mortonandeden.com/pdfcats/69web.pdf 
 
ILL. 9E  
Moneta in lega d'argento a imitazione della serie del "toro e cavaliere" degli Shahi, 
coniata a Lahore da Ibrāhīm (1059-1099 AD), uno dei successori di Maḥmūd di 
Ghazna; sul diritto compare il tipo del "toro", accompagnato dalla legenda in sanscrito 
śrī Samanta Deva; sul rovescio, il tipo del "cavaliere" è stato sostituito da un disegno 
esclusivamente epigrafico, caratterizzato da legende in arabo. 
British Museum, London, scheda di catalogo IOLC.6200. 
 
ILL. 10A  
Moneta in rame (850-1000 AD circa) coniata in nome di Vakka Deva, da un sovrano 
della dinastia degli Shahi; si tratta di una variante della serie del "toro e cavaliere", su 
cui compaiono i tipi del "leone" e dell' "elefante".  
British Museum, London, scheda di catalogo IOLC.4695. 
 
ILL. 10B  
Moneta in bronzo a imitazione delle monete del "leone e dell'elefante" degli Shahi, 
coniata in nome di Sebuktegin, con legende in arabo (nome del sovrano e ḥāğib [?]). 
American Numismatic Society, New York, scheda di catalogo 1917.215.683.  
http://numismatics.org/collection/1917.215.683. 
 
ILL. 11A  
Moneta in argento coniata in nome del re Bhoja I (dinastia dei Gurjara Pratihara, IX 
secolo AD), con legenda in sanscrito śrīmad adivarāha. 
Immagine tratta da CoinIndia. 
http://coinindia.com/fifty-coins3.html.
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ILL. 11B  
Moneta appartenente alla serie bilingue in argento di Multan (IX secolo AD); sul diritto 
compare il nome del sovrano, in arabo; sul rovescio la legenda in sanscrito śrī 
madhumadi. 
British Museum, London, scheda di catalogo 1997,0705.57. 
 
ILL. 11C  
Moneta appartenente alla serie bilingue in argento di Multan (IX secolo AD); sul diritto 
compare il nome del sovrano, in arabo; sul rovescio la legenda in sanscrito śrī 
adivarāha.  
British Museum, London, Scheda di catalogo 1997,0705.61. 
 
ILL. 11D  
Moneta appartenente alla serie bilingue in argento di Multan (IX secolo AD); sul diritto 
compare il nome del sovrano, in arabo; sul rovescio la legenda in sanscrito śrī 
Lakṣ...[mī?].  
British Museum, London, scheda di catalogo 1997,0705.73.. 
 
ILL. 12 
Le porte della tomba di Maḥmūd di Ghazna, in The Character and Costume of 
Afghanistan (1843) di J. Atkinson (autore) e C. Haghe (litografo); nell'opera la 
litografia è accompagnata dalla didascalia: «The door, said to be made of sandal wood, 
and to be that brought by Mahmood from the Hindoo Temple of Somnath in Kattywar, 
when he sacked and desecrated that shrine, is in panels, carved and well joined [...] It 
has now [...] been brought to India under orders from the Governor General, Lord 
Ellenborough, by Major General Sir William Nott's force, as a record of the triumph of 
the British arms, and the humiliation of the Afghans. It is to be restored to the Temple 
whence it was originally taken.». 
Immagine tratta da Peter Nahum at The Leicester Galleries. 
http://www.leicestergalleries.com/19th-20th-century-paintings/d/the-character-and-
costume-of-afghanistan-26-lithographs/10485 
 
ILL. 13  
Miniatura che raffigura Firdawsī e i tre poeti di corte di Ghazna, tratta da un folio del 
manoscritto della Šāhnāmah realizzato presso la corte di Shah Tahmasp I (Tabriz, Iran, 
1532). 
Aga Khan Museum, Toronto, scheda di catalogo AKM156. 
https://www.agakhanmuseum.org/collection/artifact/firdausi-and-three-court-poets-
ghazna-folio-shahnameh-book-kings-shah-tahmasp-i 
 
 
 
NOTE 
 
È possibile accedere alle schede e alle illustrazioni delle monete conservate presso il 
British Museum, tramite il British Museum collection database on-line, facendo 
riferimento al numero di catalogo riportato nelle didascalie. 
 
Immagini non in scala. 
 
Il copyright appartiene ai proprietari dei siti web da cui le immagini sono tratte. 
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